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ا.د. طه جابر العلوانى* 
قضية "أسلمة العرفة" تستهدف أول ماتستهدف إعادة تشكيل العقل السلم» 
وبدايات الطريق الشاق لإعادة تشكيل العقل المسلم تتمثل بإعادة بناء مجموعة المفاهيم 
الأساسية التى يقوم عليها النسق العرفى الإسلامى » ولتتبين الأهمية الخاصة لهذا العمل 
العرفى االخطير وضرورته لابد من الوعى على اللفاهيم السائدة والعمل على تحليلها 
وفهمها » وتفكيكها لمعرفة مكامن الإصابات والاتحرافات الفكرية ونواحى القرة 
رالضعف » ومنافذ التغيير فى الت كيب الفكرى الذى يعبر عنه الفهوم ؛ ذلك لأن 
"المفهوم يعثل نحلاصة الأفكار والنظریات والفلسفات اة راحیانا نتائج نحبرات 
وجّعارب العمل فيه » فى النسق المعرفى الذى يعود إليه وينتمى إل بنائه الفكرى . 


ولذلك فإن تحليل المفاهيم الأساسية لأى فرع أ حقل معرفى يعتير المدحل الأرل 
لتفكيك ذلك الفرع أو الحقل بشكل يسمح بتشخيصه وتحديد وضعيته » ومعرفة مبادئه 
ومداحله . فامفاهيم ليست ألفاظًا كسائر الألفاظ » وساهى محرد أحاء او کلمات 
بعكن أن تفهم وتفسر مرادافاتها » أو ما يقرب فى المعنى إليها » بل هی مستودعات 
کبرى للمعانى والدلالات كثرا ماتتجاوز البناء اللففلى وتتحطى الجذر اللغرى لتعكس 
كوامن فلسفة الأمة» ودفائن تراكمات فكرهأ ومعرفتها » وما استبطنته ذاكرتها 
اللعرفية» وكذلك فإن من العسير حدًا أن يلم .معانى المفاهيم من حلال قول شارح أو 
منطقى برسم أو سح على الطريقة الأرسطية . كما أن أنراع الدلالات الثلاثة منطقيا » 
اللطابقة » والتضمن » والالترام لاتستطيع أى منها أن تعيط بدلالة المفهوم كما تحيط 
بدلالات الألفاظ الأحرى . 

وإذا كان المفهوم مغايرا للأسماء من حيث الدلالة والوظيفة المعرفية » وإن كان 
اسما من حيث الإعراب فإنه مغاير للمصطلح كذلك » فالصطلح عثابة الاسم : يصطلح 
جماعة من الناس تحمعهم حرفة أو مصلحة أو سواها على إطلاق لفظ بإزاء معنى أر 
ذات » لاينازعون فيما اصطلحرا عليه حيث لامشاحة فى الاصطلاح . أمّا "المفهوم" 
فهو شى آنحر يختلف عن الاسم » ويختلف عن المصطلح . إنه أشبه بوعاء معرفى جحامع 


ه رئيس جامعة العلرم الإسلامية والاحتماعية ورئيس العهد العالمى للفكر الإسلامى فيرجينيا . 


۷ 


يحمل من حصائص الكائن الحى أنه ذو هوية كاملة قد تحمل تاريخ ولادته (ويغلب أن 
یکون تقریيا) وصیرورته وتطوره الدلالى » وما قد يعرضه أثشاء صيرورته من عواسل 
صحة أو مرض وعمليات شحن وتفريغ ونخلية وتحلية ؛.ولذلك كانت دائرة المفاهيم 
أهم ميادين الصراع الفكرى والثقافى بين الثقافات عبر التاريخ وستظل كذلك حتى 
ظهور الهدى ودين الحق على الدين كله . 

رأرل ماتصاب به الأمم فى أطرار تراجعها الفكرئ والمعرفی والتقافی مفاهیمها؛؟ 
وأول مايتأثر بعمليات الصراع الفكرى والثقافى مفاهيمها كذلك . وأهم الأمراض التى 
تعرى المفاهيم الميوعة ثم الغموض : فالميوعة تنشاً عن تساهل الأمة فى مفاهيمها فقد 
تدتعير اسما أو مصطلحاً من نسق معرفى آخر بطريق القياس القائم على توهُم التمائل 
رالتشابه » لتتدارله مع مفاهیمها کمفهوم مرادف مساو ار بديل أو مرحم . 

رد قات اا ر اها اة ر لط ن تاه مرك نا 
كالعقليات والطبيعيات والتجريبيات وماهو من الخصوصيّات اللية » فتتساهل باستعارة 
الفاهيم من غيرها حتى تفقد حصوصياتها اللية والشرعيّة والمنهاحيّة التعلقة بها . 
نتدحل مفاهيمها دائرة الغموض والإرتباك. فتتعدد الكلمات التى تستعمل للتعبير عن 
مضامين ومعان واحدة فى ظاهر الأمر » وماهى براحدة فى ال حقيقة والواقع 

وقد عبر عن معان متعددة وختلطة بألفاظ واحدة فيقع الإجمال رالإبهام وتتاثر 
بذلك سائر العمليات العرفية ونظم الخطاب » خاصة ة تلك التى تكون الوسيلة الأساسية 

فيها الحوار حيث ينقطع التواصل بين المتحاورين . ويفقد الحوار الفكرئ مبررات 
وحوده » وتهدّر فاعلية عقول أبناء الأمّة وتفقد فصائلها على تلف المستويات 
إمكانات الفهم المتبادل » والحوار المشترك وبناء قواعد التراكم المعرفى » وقدرات التقويم 
رالنقد والتصحيح فضلا عن التحليل والتفكيك رال ركيب وبذلك يصبح عام الأفكار 
فارغ المعنى » فائد المضمون وتفقد الفكرة قيمتها وأهميتها » روتضطر الأمَّة إلى التر كيز 
a‏ : عام الأشخاص رالأشياء فيهبط مستواها العقلى والنفس 
وتضطرب شخصيتها شخصيتها . وأكشر مايخدث ذلىك فى فازات المقاربات والمقارنات بين 
انات الأمم الغالبة والأنم امغلوبة . ولذلك علم الله تعالى- آدم الأسماء كلها تعليما 
أيساعده فى مهمة الخلافة العمرانية ولم يدعه إلى نفسه واجتهاده فى سائر المفاهيم 
الأساسية التى تتوقف عليها مهمة الاستخحلاف » ومنها الألرهية والعبودية والروجحية 
رالأبوة والبنوة والأحوة رغيرها من المغاهيم التى تمشل حجر الزاوية فى بناء الشواة 


الاحماعية الفى تتوقف الخلافة عليها ء فإنه لو ترك وشانه ليصرغ هذه الفاهيم 
لاضطرب فیها » الا تری کیف زيف الإنسان الغربى "المتحضر" مفهوم "العائلة" اليوم 
N ES‏ 
راحد. وكذلك اعتير متسعًا لرحلين شاذين يفعلان فعل قوم لرط يطلقان على اتفاتهما 
على السقوط فى اة الشذوذ والعيش المشارك معا فى ردغة ذلك الخبال أسرة وعائلة 
أيضا » وكذلك وسّعوه ليشمل الزانى والزانية اللذين يتفقان على ذلك الفعل الفاحش . 


وكما علم آدم الأسماء علم إبراهيم والرسل من بعده المفاهيم الأساسية ليعلّموها 
الناس»› ومنها "النبوة" و "الرسالة" ٤‏ و "التوحيد" ر "الشرك" ر "العمل الصا" وغیرها. 


كما علم موسى وعيسى ومحمدًا عليهم الصلاة والسلام جملة من الفاهيم 
E E ag‏ 
لآيات الكتاب الكريم وأحاديث رسول الله رنه يستطيع أن يمين أهميّة الفاهيم » 
ومنهاجية بنائها والمداحل المنهاجية لذلك . ومن الأهمية .عكان أن ندرك لاذا ينزل الله 
وات N‏ الناس من استعمال لفظ متمل لأكثر من معنى فى 
حطابهم لرسول اله عر ره ویامرهم پاستعمال لفظ آخر لیس فيه احتمال : يابا 
الذين أمَّنواً لاتقولواً راعنا وَقُولُوا انظرنا و اسْمَعُوا و إلكافرين عذاب اليم 
[البقرة:٤ ]٠٠١‏ كما أكثر القرآن العظيم من التحذير ما وقعت فيه الأمم السابقة من 
تعريف الكلم عن مواضعه » ولى الستتهم بالكتاب وغير ذلك من آفات اللخطاب 
رالتلاعب بالمفاهيم . 


ولعل من أبرز مظاهر الأزمة الفكريّة فى تاريخنا القديم تلك الفاهيم البائدة 
المضطربة التى احتزقت ساحتنا الفكرية مثل مفاهيم "الجوهر" و "العرض" ر "الميولى" ر 
"العلة" و "ابمحوهر الفرد" وغيرها فى عصر ترجمة تراث الأمم الغابرة فى العصر العباسى 
الأرل فلم يحم الأمة من الوقوع فى حالة الاضطراب الفكرى بل العقيدى انها كانت 
سيدة العام » وذات الدولة الأول فيه . 

كما أن أزمتنا ا معاصرة التى لانزال تفن تحت وطأتهاء يعتبر واحدًا من هم 
أسباب استفحاطهما وتفاقمها » الاحتكاك غير المنضبط أو المبرمج بالغرب الأرروبى وإزالة 
سائر الحواجز بين العقل السلم وبين مفاهيم الغرب الأوروبى بأنواعها ا مختلفة » ما 
حعل هذه المفاهيم تسيطر على العقل المسلم طاردة من أمامها بقايا مفاهيمه الإسلامية 
لينصرف إل الحجاج والتحاصم والخلاف والتشتت والصراع وإقامة الكيانات 


۹٩ 


التصارعة › والمعارك الوهمية بين الأصالة والمعاصرة › والتراث والحدانة والتقليد 
رالتجديد إلى آحر المنظومة الشنائية التنابذية » وهكذا شغل العقل المسلم عن البثاء 
العرفى المنبثق من نموذجه العرفى ومنهجية المعرفية » فلم يحقق من كل جهوده تلك 
تراكما معرفياً » بل تراحعاً ادى به إلى الوقوع فى حالة استلاب شبه تام ليتحول إلى 
إحدى قطع الحديد الدائرة فى انال الغناطيسى الغربى فاقدا الإحساس باراثه وتارؤخه 
ررسالته وسسؤوليته وشهادته ووسطيته . وبدأت المفاهيم السائدة تتحول | إلى أداة 
للتضليل والتشتت والتشرذم › بدلاً من أن تكون أداة معرّفة وبيان وإيضاح وحلاء 
للغمرض . كما تعرلت المفاهيم السائدة فى ظطل ذلك التداحل والتشابك العجحيب الذى 
حدث فى الساحة المعرفية العربية بالذات بين الوافد الدتحيلل والموروث المترسب من 
وسيلة تعبير عن الذات والموية إلى وسيلة للانفكاك عن الموية درن حصول على بديل 
ما وتذبذب فى الانتماء واحتلاط فى الانتساب . 


وحين تكرست الاختلافات فى دانحل الأمة رتحرل الناس إلى معسسكرات 
متحاربة صارت المفاهيم الوافدة - جحد ذاتها- هدفا ومقصدا لبعض الفصائل يستحق 
أن يفرض على الفصائل الأحرى » ولو بالقوة » ومع أنه كان هناك وعی لا بأس به بان 
هذه aS‏ ثناياها أهداف ومقاصد الفقافات الحلوبة وتستتبعها إلا أنه كان 
هناك إصرارا بنفس القدر على فرضها على الساحة الفكرية العريية حتى لو ادت إلى 
مسخ وتشويه أهداف ومقاصد هذه الأمة . وعوملت الأمة على أنها طفل مريض حاهل 
من مصلحته أن يبر على تناول الدواء امر حسب زعمهم . واثخدعت "ماهير النحبة" 
ببريق الألفاظ وغفلت عن كرون هذه الألفاظط تعبیرا عن مفاهيم ومضامین لمكن 
استيرادها وأن البناء الثقافى والعمرانى الحضارى على مستوى الأمة لاي ركب تر كيبا 
ولاتقليد فيه فإما أن يوجد فى الأمة العقل المبدع ابجتهد أو تظل أبد الدهر بين الحفر . 

ورا کان من آسباب انخداع "ماهير الخبة" وإئبا لما علبى استوراد المفاهيم 
رحاولة فرضها ما لاحظته لعناوين هذه المغاهيم اللفظية من بريق ظنت أنه يعكن أن 
يشكل دافعا إثجايباً فى إيقاظ الأمة وتعریكها ولکن ها نحن بعد مايقرب من ڦرئين من 
هذه امحاولات مازدنا إلا تراحعاء وثبت لکل من کان له قلب أن تعريك الأىة لمكن 
أن يتم عا ينالف عقيدتها أو يتناقض مع مفاهيمها الأساسية » بل لابد من تنانى رعيها 
تناميا ذاتيا » وإطلاق طاقاتها » وتفجير الكامن من قدراتها » وعلاج أوحه القصور 
الختلفة فى فكرها وإزالة العوائق كلها مسن أمامها لتحرك الأمة -.عجموعها - 
ويتحرك إنسانها عجموعة ربكل طاقاته لتحقيق الأهداف والمقاصد القائمة على نموذحه 


\ 


ومنهجيته » والملسجمة مع لقافته وفلسفة وجوده وبنيانه العقلى والنفسى وقاعدته 
الاعتقادية ومتطلقاته الفكرية . أما أن تستورد له الفاهيم ونخلب له الأيديولوحيات › 
ریعمل عل عاد دة تشكيله بالقوة عقليا ونفسيا ليستجيب هذه الوافدات فإن ذلك يودى 
إلى تفتيت الحتمعسات وتحريلها إلى أحزاء متصارعة ؛ وذلك ماحدث على املستوى 
العربى والإسلامى . ولنتبين مصدافية ية هذا» لنلاحظ مفهوم "الدين" - على سبیل 
المغال- وماحدث له بعد عملية غزو الفاهيم الجلوبة : إن أمتنا قد ارتبط وجحودها بالدين 
الإسلامى بالذات فقد مثل الإسلام هذه الأمة حرهر حضارتها » ومنيع تقافتها » ردد 
وجهتها » وموجه مسيرتها نحو غاياتها وأهدافها وصار بالنسبة للمسلم دينا وبالنسبة 
للعربى غير المسلم تراثا وقافة وتقاليد . إلا أن المفاهيم التى شاع تدارطما - بعد سيادة 
النموذج المعرفى العلمانى- وحرى استنباتها فى البيئة العربية حعلىت من الدين متغيرا 
تابعا للمفاهيم الفكرية الجلوبة تارةّ » وجزًا من المكون القومى تارة ثانية » وعقبة فى 
طریق RE‏ . وهر - فى الوقت نفسه- لدى 
جماهير الأمة حوهر وجودها . وبذلك وضع العقل العربى اللسلم بين خيارين : خيار 
الحفاظ على دينه وذلك يعنى - لدى ذلك الاتجاه- استمرار التخلف وال ركرد 
رالجمود!! أو تجاوزه أو تعديله أو تكييفه بحيث يتوافق مع الثقافة الجلوبة التى تمشل 
الغاهيم السائدة a GE‏ 
إلى حالة "التجديد الإسلامى" فى إطار النسق المعرفى الإسلامى ذاته إلا أن بيعة "الملا 
والنخبة" والأطر النقافية والإعلامية كانت ترفض بإصرار إعطاء أية فرص ا 
التو ع» وتصر على السير فى اتحاه الاستبدال المفاهيمى والتغبير الفكرى والتقليسد للآخر 
رمتابعته على سائر المستويات و تستئن من ذلك حتى مفهرم "الدين" نفسه الذى 
فرّغ من مضامينه الإسلامية ليشحن وعلاً بكل العانى والدلالات النابعة من التجربة 
الأرروبية مع المسيحية النصرانية لا على المستوى الكلى (الدين) فقط بل على مسترى 
شبكة المفاهيم الفرعية الدائرة حوله مثل "الوحى" ر "النبوة" و "الدنيا" و "الآخرة" ر 
"العبادة" رغيرها كذلك . 


وإدراكا منا -لاطورة هذه القضية المعرفية وغوريتها فى إحداث أية نقلة نوعية فى 
العقل المسلم فقد أرلاها المعهد العا مى للفكر الإسلامى عناية حاصة وبداً من سنوات 
بتشكيل فريق بجحت بالقاهرة للعمل فى مشروع علمى لتتبع الفاهيم الأساسية فى فكرنا 
الإسلامى ومعرفة ما أصابها وما اعتزاها وكيفية القيام بعملية تأصيلها وإعنادة النقاء 
والصغاء إليها . وكلف الفريق - فى الوقت نفسه- بتتبع المفاهيم السسائدة فى بيعتنا 
الفكرية العاصرة » وبناء ما بعكن اعتباره سيرة ذاتية كاملة لكل مفهوم تبين نشأته » 


۱۱ 


ركيفية بنائه » وتاريخ دخوله إلى جانا الفكرى وكيفية ذلك وماهی آثار ونتائج تداوله 

سلباً وإجاباً وماهو السبيل لتأصيله أر استبداله إذا كان لابد من الاستبدال ر كيف يتم 

ذلك وقد استمر العمل فى هذا المشروع منذ ۱۹۸۸ حتى نهاية. ۱۹۹١‏ وانقسم إلى 

محورین اُساسیین : ۰ 

أوها : يركز على الأبعاد النظرية رالفلسفية الكامنة خلف عملية بناء لفاهيم 
وتفکیکها . 


ثانیها : تطبیقی يتنارل غاذج متعددة من المفاهيم ويقرم بإعادة بتائثها بعد 
تفكيكها وقد ألمر المشروع فى نهايته جلدين بمغلان حطوة أساسية فى 
فهم الغاهيم وتحليلها وتفكيكها وإعادة بنائها على أسس معرفية مؤصلة 
فى الدسق امعرفى الإسلامى . 
لعل هذا العمل بعشل نموذحاً به يقتدى ومنه يتم الإنطلاق لتوسيع دائرة الببحث 
نى الفاهيم حتى تشمل حمل المفاهيم الأساسية والفرعية السائدة فى بيشتنا الثقافية 
والفكرية . 
والمعهد إذ يقدم هذا العمل لباحثى الأمة وعلمائها يبتغى من وراء ذلك أن تبطلق 
الجهود فى هذا اجال الام حتى نحقق فيه تام الكفاية من خلال إعادة تنقية عا لم المفاهيم 
التدارل فى حياتنا الفكرية ليمشل ذلك بداية سليمة لتحقيتق "الأسلمة" فى العلرم 
والمعارف والثقافات . 


نسأل الله أن ينفع بهذا العمل الباحثين وأن يوفقهم لفهمه ونقده رالانطلاق منه 
واوزه بعد ذلك 


مدخل لفضية المفاهيم والمصطلحات 


د. على جمعة 
ولا : تحديد المشكلة وتصورها : 


-١‏ لقد اطلعنا على دين الإسلام امنقول إلينا عبر العصور عن النبى حمد رل » من 
مصادره الكناب والسنة » واطلعنا أيضاً على هم السلمين فيما لفقا عليه - هذا الدين› 
وفهمنا من ذلك صورة معينة مرضية › ثم رأينا أن هناك 3 شرلا شديدا عن فلك ادبن يتا 
المفهوم الموروث والذى ارتضيناه وهذا التحول شاع فى حياتنا الثقافية وبين جمهور اللقفين › 
وريا تصورًا خر دعو أحرى ليل السعادة فى ادتياء واشمكن فى لأرض » وكلما 
SE NT‏ 
الدارين الدنيا والآحرة . 

۴- فالإسلام عقيدة ينبشق عنها نظام » والعقيدة إدراك حازم ثابت والعقيدة 
الصحيحة مطابقة للواقع عن دليل وبرهان » وترى العقيدة الإسلامية أن هذا الكون مخلوق 
له تعالى » وأن الله قد أرسل الرسل وأنزل الكتلب عن طريق الرحى لإرشاد العباد ا 
حلقهم له » وأنه سبحانه قد حلق الخلق لأمرين :- 

أ- لعبادته ب- وعمارة الأرض 

وأنزل لمم شريعة NE‏ يسيرون على هديه لتحقيق هذين المدفين» 
وتم الرسالة بالنبى محمد بن عبد الله عه » رفا لله يأمر وينهى رالعبد يطيع ويلترم) هذه 
هى صورة الكون » والتى أخبر الله عن كل ما فيه أنه مسخر للإنسان قال : لإوسخر 
لكم ٠ا‏ فى السموات وما فى الأرض جيعا منه» -٠١(‏ الحاثية). 

-٣‏ أما صورة الإنسان : فهو خلوق له جحسد وله نفس وهناك صلة يينهما » ووضع 
الإسلام لالإنسان ما يناسب تركيبه ابمعسدى من أنراع الا كل والمشارب واليئات والعلاقات 
فحرم عليه ما يذهب العقل من مر أو خدر وما هر خحبیٹ قال تعال E‏ 
ورم علیهم ا خبائٹ ئٹ -١١۷(‏ الأعراف) وقال رسول ا لله عه رر من لا یشكر للناس لا 
یشکر لله وتال تعالى لإا امؤمنون إخوة فأصلحوا بين أخويكم) رقال رسول الله 
ا یه : رر من لایرحم لا يرم » ر( إن الله يحب من أحدكم إذا عمل عملا أن يتقنه» » 
N‏ لله أدومها وإن قل» . فى غير ما آية وحديث تعالج تنظيم تلك الحياة . 

-٤‏ ويرى الإسلام عفهومه:الموروث أن الإنسان ذو فطرة خيرة وأن الشر أمر طارئ 
عليه » فهو یولد سویا فی نفسیته کما حلق سویا معندلا فی حسله . 

۱۳ 


تال تعالى : بإلقد خلقنا الإنسان فى أحسن تقويم) رتال : «إقاقم وجهك للدين 
ا ا ا 
الناس لا يعلمون) (الروم ۳۰) قال ابن کور فی تفسیره ونفس وما سواها أى خلقها سوية 
مستقيمة على الفطرة ريصف ابن القيم الإنسان فى تقسيره (ص٣۳۷)‏ قال: (قلبه مضئ 
يكاد يعرف الق بفطرته وعقله ولكن لا مادة له من نفسه فجاءت مادة الوحى فباشرت 

لبه وخالطت بشاشته فازداد نورا بالوحی علی نوره الذی فطره الله تعالی عليه » فاحتمع له 
نور الوحى إلى نور الفطرة » نور على نور » فيكاد ينطق باحق وإن م يسمع فيه أثرأء ثم 
یسمع مطابقاً ما شهدت به فطرته فیکون نورا علی نور) . 
-٥‏ والخير الذى فطر عليه الإنسان هو : 
أ- السلامة من العيوب . 
ب- الاعتزاق بعبودية الإنسان خخالق واحد . 
ج- أصول القيم الأحلاقية فهو يعرف أن الشكر خير حمود وأن الححود شر 
مذموم . " 
د- أصول العرفة العقلية : يعلم أن الأثر يدل على المؤثر وأن الكل أكبر من 
الجزء وأن التناقض باطل . 
ه- أصول القيم الحمالية كحب الحمال والنظافة والنظام واللخضير 
والقوة....... إل . 
ز- الغرائز والحاحات التى تدفع الإنسان إلى حفظ النفس والنوع بالأكل 
رالشرب والسكن راللباس والترراج . 
ح- القدرة على العمل والتفكير والإبداع رالاحتيار . 
فمعنى الفطرة أن الله صاغ الإنسان وکونه ورکبه یٹ لا يصلح له إلا الخير ٤‏ 
راا سل سرت لا مرکو دی شی ست اال می ما 
ذلك من حارجه وإن کان العلم الخارحی یزیده قرة . 

رمع ذلك فالإنسان له إرادة يستطيع أن يسير فى طريق الخير أو الشر إن شاء فيسعد 
ار یشقی . 

۷- وطبقا هذه الصورة لالإنسان فى هذا الكرن › ولأهدافه امطلوب شعقيقها (العبادة 
والعمران) فإن تعليم الإنسان ونقل امعرفة منه وإليه - وكما هو مفهرم من مصادر الشريعة 
وما عليه الحققون من علماء السلمين - جب أن يكون فى إطار معرفى محدد » مصادره 
الرحى والوحود . 
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۸- أما الوحى فهو نحطاب الله تعالى للبشر » وهذا الخطاب مدلول عليه بالقرآن 
الكريم > وهو كتاب ا لله النقول إلينا بالتواتر بين دفتى المصحف التعبد بتلارته وبسنة رسوله 
رهى ما صح عنه عن طريق الرواية بصحة الأسانيد » وثقة الرواة الناقلين» وبصحة معناه 
يث لا يتعارض مع غيره من أصول الشر ع المنقولة الستقرة . 

-٩‏ أما الوحود ففرق العلماء والفكرون بينالواقع وبين نفس الأمر فالواقع هو ما 
يدرك بالحواس البشرية » والملاحظ أنه ثابت عبر الأآزمان فمازال الماء سائلا لطيفا يسبب 
الرى وتقبله الفطرة للطهارة والاستعمال » وما زالت الشمس ترى تسير فى السماء من 
المشرق إلى مغرب » وهكذا . ومن الملاحظ أن الورحى رهو يخاطب الجميع يخاطبهم طبقا 
للواقع أى ما تد ركه الحواس البشرية من غير واسطة بل ينى أحكامه على ذلك رلا يعارض 
ولا ينهى عن معرفة نفس الأمر . 


ما نفس الأمر فهو مختلف وغير ثابت » فالمقصود بنفس الأمر ما وراء ا حواس 
البشريةء أى الحياة المحهرية سواء الميكرسكوببة أو التليسكريية ».فان نقطة الاء تحت 
ايكرسكوب ستظهر .ما فيها من آلاف أو ملايين البكازيا ما تعافه النفس البشرية أن تقدم 
على شربه لو اطلع عليه عموم الاس . والقمر الذى تخنى ججماله وبهائه الشعراء سطح 
عخربش قبيح تحت نظر التليسكوب » وهذه الصورة للماء والقمر ليست نهاية الطأف فإن 
ذرة الأيدروجين فيها نواة واليكترون يسير حوطما والنواة ها مكونات وهكذا فإن الحقيقة التى 
عند الله فی وحودہ یکتشف الإنسان کل یوم منھا بقدر لا یط بها فإن قلنا إن نفس الأمر 
هو ما عند الله فإن الطريتق ما بين الواقع المشاهد الحسوس بال حراس البشرية وبين نفس الأمر 
سيمر الانسان فيه من مرحلة إلى مرحلة ومن اطلاع إلى اطلاع فإوفوق كل ذى علم 
عليم) . 

۰- ومن هنا کان لابد للقيم الأحلاقية والاجتماعية أن تكرن أقرب إلى الواقع 
المعاش الذى يتعامل منه الإنسان لا مع ما أدركه من نفس الأمر » وكان لابد أن تكون 
معرفة الإنسان مقيدة بالوحى والوحود معا » فالوحى يرشد إلى حير نظام لانه صادر من 
عليم بنفس الأمر دون أن يجعل نفس الأمر موضرعا ينتظره المفكرون :ولقد أحطأت الفلسفة 
الغربية حیدما انهارت مام نفس الأمر وتشككت فى قدراتها فى القرن التاسع عشر حتى )م 
يبق للحقائق معنى ولا ثبات » فالحق أن الواقع حقيقة ثابتة وأن الطريق إلى معرفة نفس الأمر 
هر المتغير . 

-۱١‏ ولقد أحطأت فرق من السلمين حينما تمسكوا بظاهر الوحى وأنكروا جهة 
الرحود وأنكروا تفس لأر لمخالفته لظاهر الوحى بزعمهم كمن أنكروا دوران الأرض 
لنصوص تصرح بجريان الشمس فلوالشمس تجرى لمستقر ها) . 


1° 


كما أحطاً من السلمين من أنكر الوحى أر تأوله أوشك فيه أو كفر به فارتد » 
حينما أيد الوجود والسعى فى طريق نفس الأمر عند التعارض الظاهرى حيث م يلتفت إلى 
الغرق بين الأمرين 

۲ - واللغة اموروثة إا وضعت لبيان الواقع لا لبيان نفس الأمر » بل إن تفس الأمر 
ا 
لكلمات كثيرة . 


۳-رالوضع : رالوضع هو جعل اللفظ بازاء المعنى والراضع والجاعل قد تكرن 
اللغة أو الشرع أر أهل العرف العام أر أهل العرف الخاص . 

-١ ٤‏ واحتلف للفكرون المسلمون فى نشأة اللغة وأصلها » فذهب فريق إلى أنه 
وضع إلى » وأن الله علم آدم الأسماء كلها » وفريتق آحر إلى أنهم البشر » وثالث إلى أن 
أصول الكلمات من الله والتفريع والاشتقاق قام به البشر بعد معرفة القانون الكلى كان ما 
على وزن فاعل فى اللغة العربية يفيد من قام بالفعل » كالضارب والشارب »› وترفف فريق 
رابع لأن هذا لابحث ‏ يقم عليه دليل لا من الوحى ولا من التاريخ عندهم » والأكثر على 
لرأى الأرل » ردليله لإرعلم آدم الأسماء كلها رأن هناك ألفاظاً ألفاظ عل لفظ الحلالة 
ا لاعکن ن للبشر وضعه بازاء معناه حيث أنه حارج عن الحس » ويعن وضع إله ا 
فطروا عليه من وجود إله للعا م ولكن كلمة (اله) غير كلمة (إله) فهى علم على الذات 
الوااحب الوجود المستحق بحميع امحامد و م يتسم به غيره نما يدل على أن ذلك الوضع من 
حارج البشر إلى حر أدلتهم,. 

-٠١‏ والشرع يأتى وينقل اللفظ من معناه اللغرى إل معنى آخحر يريده فيصبح 
للكلمة معنى فى اللغة ومعنى فى الشرع فالصلاة معناها العطف لغة . وجاء الشارع ليجعسل 
معناها أفعال خخصوصة تبدا بالتكبير وتتهى بالتسليم لعبادة الله > والعطف الذى هر معناها 
فى اللغة يؤخذ منه معنى الثانى فسمى الفرس الثانى فى السباق مصلى » وأحذ منه معنى 
الدعاء فالصلاة فى اللغة الدعاء لأن الداعى وهو طرف من الأطراف يدعو وينتظر الإحابة 
من الطرف الآحر . 

-١‏ وأهل العرف العام قد يستقر عندهم معنى للكلمة هر أخحص من معناها فى 
اللغة رهذا يسميه أهل النحو العلم بالغلبة » وهو أن يكون للفظ عموم مسب الوضع اللغوى 
فيعرض له حصرص بحسب الاستعمال » E NS e E‏ 
فى الطريق أو لأى تحمع سكنى » وغلب عند أهل العرف العام تسمية للكان الخصرصى 


۱۹ 


بالبحر الأ مر عقبة أو عند إطلاق المدينة يتصرف الذهن إلى لمدينة المنورة بالحجاز والدابة فى 
اللغة لكل ما يدب على الأرض وفى الاستعمال أصبحت للفرس والحمار خحاصة . 

ی غر ما سلا د ا ا E SS‏ 
(المشبك) فى العرف العام . 

۷- ومن الملاحظ أن وضع العرف العام للألفاظ بازاء امعان إنما هر تليل غصور 
من الكلمات » وإلا لو كثر وزاد زيادة كبيرة لانقطم التفاهم بالكلية بين متعلم العربية وبين 
عموم الاس » وهذا حلاف الواقع المشاهد على أن كنررا من صعوبة الفهم بينهما ترحع إلى 
استحدات معان حديدة لألفاظ ها معان أحرى فى اللغة الأم . 

۸- رأهل العرف الخاص هم الكاتبون رالباحثون فى العلوم امختلفة » وأهل كل 
فن أو علم هم وضع مستقل للألفاظ بازاء امعانى » وهو ما يسمى بالمصطلح ولابد لهذا 
الصطلح :- 

أ- أن يكون شاتعا بين أهل الفن الواحد شيوعا تاا . 
ب- ان یکون مقبولا داحل العلم . 

رمن هنا قالوا لا مشاحة فى الاصطلاح يعنى أن الألفاظ ترالب للمعانى وامدف 

منھا نقل الأفكار من ذهن المتكلم أو الكاتب إلى ذهن السامع أر القارئ وما دام اللفظ العين 


یا کان موضرعا ا بازاء معن معين فى فن معين ولا يستعمل إلا داحل هذا الفن فلا بأس 
باستعماله . 


ثانياً : المدخل النظرى 

-١‏ بحسن للباحث فى وضع مسالة الصطلحات بازاء الفاهيم » ومدى مطابقتها 
لإطارها المرحعى أن يلم بشئ من طريقة المواضعة رإنشاء الصطلح . 

o -۲‏ 
لظ بازاء الى . 

ٍ -: وتقاسيم الوضع للالة‎ -٣ 

أ- من جهة نفس الوضع ينقسم إلى قسمين : 

1¥ 


(تحقيقى) وهو تعيين اللفظ بازاء العنى للدلالة عليه بفسه أى من غير علاقة ولا 
قرينة » وهو ما يسمى بالحقيقة عند البلاغيين . فال حقيقة عندهم هى أ E‏ 
رضع له أرلا فى اصطلاح التخحاطب فاستعمال كلمة (دين) فى معناه الذى وضع له فى 
الشرع وهو رضع إلى ساتق لذوى العقول السليمة باختيارهم امحمود إلى ماهو حير هم 
بالذات هذا الاستعمال حقيقة » لأن وضعه هذا العنى تحقيقى . 

(تأريلى) وهو تعيين اللفظ بازاء العنى للدلالة عليه بواسطة العلاقة والقرينة » مغل 
الجاز حيث عرفوه بأنه استعمال اللفظ فى غير ما وضع له أولا فى اصطلاح التحاطب › 
فاستعمال كلمة الدين فى العبادات والشعائر فقط استعمال مجازى لأن وضعه هذا المعنى 
تأریلی . 

ب- من جهة اللفظ الموضوع ينقسم إلى :- 

مشخص : وهو ما كان اللفظ الموضوع فيه ملحوظ بخصوصه فاللفظ شخصى سراء 
اکان العنی كذلك کوضع (زید) اسم لشخص معین › او کان العنی کلیا کرضع "إنسان" 
يإزاء الحيوان الناطقى (فلا علاقة بين شخصية اللفظ وشخصية العنى هنا . فالتشخحص هر 
للفظ وليس للمعنى لأنه قد يكون كليا) . 

نوعى : وهو ألا يكون اللفظ الموضوع ملاحظا بخصوصه وعلى ذلك فهو بعشل قاعدة 
كلية يندرج تحتها جزئيات كثررة مثل كل لفظ على هيئة (فاعل) يدل فى العريية على من 
قام بالفعل و(مفعول) يدل على من وقع عليه الفعل وهكذا فهو يشمل اجازات . 

ج- ومن جهة الواضع عند الواضع : 

خاص : والموضوع له حاص أيضا وهو وضع أعلام الأشخاص كزيد وعمرو » أو 
أعلام الأجناس كأسامة علم على الأسد » والوضع الخحاص لموضوع حاص يتعقل الواضع 
موضوعا له بخصوصه وشخصه ثم یضع بازائه اللفظ . 

والوضوع له قد کون موجودا فعلا أو تقديرا أو فى الذهن فقط . 

عام : والوضوع له عام أيضا وهو أن يلاحظ الواضع معنی كايا ثم يضع يازاله لفظا 
. كوضع إنسان ورحل وقام وضرب » يإزاء معانيها » وكوضع لفظة العلم بإزاء كل إدراك 
اء( 1 
ج ر . 


4- اللفظ بالنسبة إلى مدلوله قد یکون کلیا ار جزتیا» فالکلی ما لايمنع نفس 


(1) راحع فى الرضع : رسالة فى الوضع - على محمد النجار » مصر . دون تاريخ .حلاصة علم 


الرضم 
يوسف الدحوی » مصر »› ۰ . 


۱۸ 


تصور معناه من وقوع الشركة فيه والحزئى ماينع نفس تصور معناه من وقرع 
الشركة فيه والكلى إما أن يدل على حدث أو ذات أر مركب منهما أر ملحق 
بذلك . 


- فما يدل على الحدث يسمى مصدرا كالعدل رالظلم . 

- وما یدل على الذات يسمى اسم جنس كالإنسان 

- وال ركب منهما يسمى المشتق من الأسماء . 

- وما يلحق به يسمى الفعل وهو مشتمل على حدث وزمان ونسبة بينهمامشل 

(ذهب). 

-٥‏ المشتق إما فعل أو غير الفعل » وغير الفعل يدل على ذات وحدث ونسبة بينهما 

يقصد بها ربط ذلك الحدث بتلك الذات » وأعنى بالذات هنا ما يشملل الكان 
والزمان حتى يدحل اسم المكان واسم الزمان . 

والواضع للمشتق بإزاء معناه يلاحظ مادته وهيثته . أما الادة فهى عبارة عن المحروف 
بغض النظر عن ترتيبها أو ح ركاتها وسكناتها فهىْ كالادة الخام » وأما الميئة فهى عبارة عن 
ذلك الترتيب وتلك الح ركات والسكنات . 

-٦‏ ثم إن الواضع قد يكون هو واضع اللغة فيقال معنى هذه اللفظة فى اللغة كذا أی 
وضعها واضبع اللغة بإزاء هذا المعنى » وقد يكون الشرع فيال معناها شرعا كذاء رقد 
يكون العرف إما العام فيقال عرفا كذا أو عرف أهل فن أو علم أو حرفة أو مهنة معينة وهذا 
ما يدعى (الاصطلاح) فيقال فى الاصطلاح ركذا) فلاإبد من تحديد أهل ذلك 
الاصطلاے(). 


۷- ویمکن أن عرف أى العلوم سواء أكان ّريبيا أو اجتماعيا عن طريق التكلم عن 
قراعده » أو غن الملكة التى هى كيفية راسخة فى النفس بها تدرك النفس الحزئيات فى ذلك 
العلم » عن طريقة الإدراك الذى هو حصول لصورة مسألة من مسائل العلم فى الڏأهن ومن 
املاحظ أن القواعد تصورها لا يحتاج إلى عام أا اللكة والإدراك فيحتاج إل عا بالفن 
العرف » وهذا التنوع لا ثل راء مختلفة بل يشل اختيارات ممكنة. 

- وعلى ذلك فإن هناك فرقا يمكن إدراكه بين العلم باعتباره قواعد وبين العا ) 
التحصص فى هذا الفن أر ذاك » ومصطلحات كل علم إنما جددها المشتغلون فيه » رهؤلاء 


۱۹ 


الشتغلون قد تكرن هم مدارس مختلفة ومشارب متنوعة يختلف .موجبها معالحتهم لكل علم 
أوفن » بل قد يختلفون فى المصطلحات الأساسية أو فى مسائل الفن أو مدانحل العلم . 
رالذى يجعلهم جميعاً من أهل علم أو فن معين وليس فنون متعددة بتعدد مشاربهم هو ما 
يسمى (عوضوع العلم) وموضوع كل علم هو ما ييحث فيه عن عوارضه الذاتية » 
فموضوع علم الطب هو حسم الإنسان من حيث الصحة والمرض وعلى ذلك تتكون مسائل 
الطب فى صورة مفيدة فيها حسم الإنسان من ناحية الصحة أو امرض مبتدا وما توصل إليه 
العلم وأهل الفن حبر فيقال حسم الإنسان عرض بكذا إن حدث كذا ريصح من كذا إن 
أذ كذا ..... إل . وباتحاد موضوع العلم يطل عليه اسما معينا . 

۸- وشروط وضع الصطلح يإزاء العنى فى فن من فنون العلم بمكن تلخيصها فيما 
یلی : 

أ- وجود ثمة علاقة بين المعنى اللغوى والعنى الاصطلاحى وإلا وصالنا إلى قضية 
ارمزء والاصطلاح بالرمز أمر آحر غير الاصطلاح باللفظ » ونحن هنا فى شنا نعالج أموراً 
حول الأحير وليس الأرل . فهناك علاقة بين معنى مصطلح السلطة فى معناها اللغوى 
رمعناها السياسى أو ين القياس فى معناه اللغوى ومعناه الأصولى وهكذا . 


ب- أن يقره فريق من العلماء من أهل ذلك العلم ليصبح مقبرلا كمصطلح قبولا 
عاما » وقبل إقراره إنما هو اقتراح مصطلح . 

جح- أن يتعلسق معناه احديد بعوضوع العلم الموضوع هو فيه » وإلا فإنه يكرن 
مستعارا من علم آخحر » وحينئذ فهو من المفاهيم الرحالة . 

4- كذلك فيتعلق بتلك السألة قولحم لا مشاحة فى الاصطلاح أى لا منازعة لأنه 
هناك فرق يون الخلاف اللفظى بين فريقين وهو الذى لو اطلع كل فريق على معنى ما يقوله 
الآخر لقال به . فالمعنى واحد والخلاف راحع للفظ » وعلى هذا لا يترتب على الخلاف 
اللفظى أثر » وبين الخلاف العنوى » والذى لو اطلع كل فريق على معنى ما يقوله الآحر م 
يقل به فيزتب على ذلك الخلاف أثر . فالخلاف اللفظى يقال فيه إنه لا مشاحة فى 
الاصطلاح . 

رعلى هذا فينبغى أن يحصر استعمال الصطلح داحل العلم » ولا جوز أن يخرج عن 
قاعة التباحث والتدارس إلى جمهور الناس » لأن احتلاف جمهرر الخطاب من التعلمين إلى 
العام يؤدى إلى فوضى فى الاستعمال » واضطراب وتلبيس فى نقل الفاهيم ورسوخها ثم 
عملها وترتب الأثار عليها . ومن ثم يكون هناك مشاحة فى مضمون ذلك الصطلح حيث 
تغيرت رسالته من التباحث التخحصص بين أهل علم بعينه إلى العمل على نشر مضمون 
النطلق من إطار مرجعى معين لفاعلية ملاحظات مثال ذلك لفظه العلم التى عنى بها ما قام 

۲٠۰ 


على اخس والتجربة وحعلوه الطريق الوحيد لحدورث ابن ا عن هدا N‏ 
بضدها وهو اهل أو جهلية » كما تصبح السالة راحة للرجدان a‏ 
ټعربته مع الله فلیؤمن . ومن م تكن له تجربة فليكقر » ونبنى على ذلك أن تصبح الدعوة إلى 
SS‏ 
القضية . 

-١ ٠‏ ويتعلق حسألة yy‏ التى ذكرها المناطقة الصوريون 
رسموها القول الشارح وجعلوه يتوصل به إلى ترصيل معنى المغرد إلى ذهن الخاطب من 
أقرب طريق » ووضعرا له شروطا وأقساما وتكلمرا لضبطه على الكلى وابجحزئى » وعلى 
الصورة القائمة للشى فى الذهن وعلى ما يصدق عليها فى حارج الذهن نما يجعل مقدمة 
اللنطق العربى مهمة التلحيص هذا البحث ومهمة الحضور فى ذهن امهتم عسألة الفاهي() . 

-١‏ فالمصطلح إذن يتكون من عملية وضع يوم بها دارس فن معين لتوصيل معنى 
فى ذهنه إل المحاطب من دارسى نفس الفن ثم إنه من الملاحظ أن المصطلح الراحد قد 
تختلف معانيه داحل العلم الواحد لاحتلاف المدارس الفكرية والأطر المرجعية للمفكرين 
رالعلماء داحل هذا العلم أو ذاك . كما يلاحظ أنه قد يعتريه التطور وتاج إلى البحث عن 
تطور المصطاح الدلالى وهذا شائع فى كل العلرم حاصة الاجتماعية والإنسانية . 

۲- وتختلف معانى المصطلح الراحد أيضاً بين العلوم المخطلفة ء وهذا لا إشكال فيه 
فكلمة الموضرع تعنى فى علم الحديث القرل الملكذوب المنسوب إلى قائله زورا فى حين تعنى 
فى المنطق ما عليه احمل فى حين تعنى فى مداخل العلوم معنى يقارب هذا وهو ما يتكلم 
العلم عن عوارضه الذاتية . 

۳- ما عملية انتقال المغهرم أو نقله من الاستعمال التخحصصى وجال الجماعة 
العلمية إلى مخاطبة عموم الناس فيكتنفها شى من اللنطورة » حيث يأحذ اللفظ الراحد معان 
شتى » طبقا لمستويات اللنطاب وجمهوره » وبدلا من عملية الرضع امنظم التى كان ينبغى أن 
ل ت ا د لتحقيق هدف ترصيل المعلوسات وقيام العلم بدوره نرى عملية 
أحرى بعكن أن نسميها ا خط المفهومى ونعنى أن يفسر كل عاطب المصطلح الراصل إليه 
عبر الصحافة وأحوتها من وسائل الاتصال تفسيرا عشرائيا » فيصبح للمصطلح الراحد أكثر 
من مفهوم » وحينعذ تظهر المشاحة والمنازعة »> حيث إن هذا ب يسبب الخطاً فى الاستعمال 


)١(‏ المنطق الصرری د. على سامى المار » دار العارف » ٠۹٦١‏ » انط الرضعی د. زكى بحيب حمرد»› 
لدان - مكتبة الأجحلو المصرية » ٠۹١۱‏ . 
۲۱ 


طبقا للحطاً الحاصل فى ذهن المستعمل » لذا فهر يحمل فى طياته تلبيسا خحطيرا . 

أما ححطاً الاستعمال هذا فهو بالمقارنة ين الواقع وما قام بالذهن كما لو رأى شخحص 
شيعا فظنه حجرا فسماه به » فإطلاق الحجر على مدلرله القائم بالذهن صحيحا وإن كان 
الشی الخارجی فى الواقع لیس حجرا » فان تبین له آنه طاثر ماه به فإن تأكد أنه إنسان 
أطلتى عليه هذا » فهذه الإطلاقات كذب لمخالفتها للراقع ونفس الأمر على أنها صحيحة 
بالنسبة لما قام بذهنه من صور) » ولذا نبه علماء الإسلام إلى أن من المصطلحات ما لا 
يذكر إلا وسط الحماعة العلمية("). 


كان فى العصور السابقة منضبطا » ولكن بعد تطور وسائل المواصلات الشديد وظهرر 
الطباعة أصبح صرت الدارسين داحل قاعات البحث مسموعا عند عموم الناس وزال الحاحز 
الذى يينهما فألقى هذا عبعا جديدا على الواضع حيث'ينبغى أن يراعى فى عملية الوضع ثقافة 
الأمة رإطارها المرحعى » فلم تعد السألة قاصرة على الحماعة العلمية بل أصبحت تلك 
المفاهيم شائعة وسط عموم الناس» بل تدهور الحال وأعطى للعمرم حق وشرعية الوضع › 
وأصبح للمصطلح عشرات بل معات التعريفات » فوصلنا إلى رطانة غير مفهومة بين 
الباحثين» فكرٌ هذا على جواز الاحتلاف بالبطلان وأصبح الذى معه الحق ويويده العلم ونا 
ينبغى أن يكون عليه الأمر هو من دعاك إلى قيم دينه وثقافته» ومن حرج عن هذا الإطار إا 
هو تلاعب بالعلم مضر بال حياة الثقافية ومفسد هما , 

ولقد تدهور الحال أكثر عندما حرحت جماعة من المنقفين بدعوى أن يكون لكل 
راحد قاموسه الخاص به ومصطلحاته التى يجب أن يفهم كلامه من خلاها فوصل الال إلى 
قطع الصلة بين الباحثين وغدا الأمر مضحكا بشكل غير . 

-١‏ وهنا تبرز مشكلة علاقة الوحى وهو مقوم ومعيار مع تلك المفاهيم الشائعت 
رغالفة هذه المغاهيم للوحى ينشاً منه أن يكون رفضنا ها هو موقف واع لاعن تجاهل » 
كما أن مشكلة علاقة الزاث وكيف اخحتلف مفهوم ذلك الصطلح عما كان عليه عند 
السلف يتشا عنه حوف على ثفافتنا من التناقض من ناحية وحذر من أثر ذلك التغير فى 
تشويش الإطار المرحعى واخحتلال السلوك النبثق عن العقيدة من ناحية ثائية» وغاولة للفرار 
من التبعية الفكرية للغير من ناحية أحرى . 


(۱) الطراز » سی العلوی ۳٣/۱‏ ولذا فهر برى أن الألفاظ فى اللغة موضرعة للمعنى التهنى لا الخارحى . 
(۲) راحع شرح جوهرة الترحيد للباحررى ص١٠‏ فى قضية اسستعمال مصطلح القرآن وكام الله 
رالصحف.. إل . 


۲۲ 


وتبرز أيضا مشكلة علاقة العرف وتأثره (فى دائرة متصلة) بتلك الفاهيم وسا يزتي 
على ذلك من تغير فى المنظومة الاجتماعية والنسق العرفى العام . 

-٠١‏ قال الف "مرفلت فى مطلع مقاله "الاجاهات الحديثة فى علم اللغة" الذى 
نشره فى جلة دموجين عدد رقم "۷١-٦ ٤ص ١‏ إن أهمية اللغة لفهم الثقافة حق الفهم أمسر 
أحذ يجس به من يعرضون لدراسة الحضارات » وذلك لأن أى نظام لغرى تعبير عن نظام 
إدراك جماعة من المحماعات لبيشتها ولنفسها وإن ل يكن هذا التعبير كاملا » ومن ثم فلا 
يستطيع أن يفهم حضارة ما حق الفهم من يجهل وسيلتها اللغوية فى التعبير() . 

وقال د. إبراهيم انيس : 

اللغة مع أنها جرد وسيلة ولكن لارتباطها بالغاية الارتباط الوثيق أصبحت فى نظر 
الإنسان أسمى من جحرد رمز » ومن المغالاة أن تعد الأصوات اللغرية كالرموز الأنحرى فهى 
أسمى وأرقى » الأمر الذى يجعلنا كلما معنا لفظا ينطق به أمامنا نشعر نحوه بالاعتزاز فنتبناه 
ونعتز به کأنه جزء لا یتجزأ من دلالته أو معناه . 


۷- وعند التعامل سم أى مفهوم ينبغى الالتفات إلى علم الدلالة وما يشتمل عليه 
من تحليل لفكرة العنى › وعلاقة اللغة بالفكر سراء كان الصطلح مفردا أو مركا" مع 
مبحث الدلالة عند الأصرليين السلمين كما أنه ينبغى الالتفات إل مسألة الاشتقاق 
والتعريب وعملية الرحمة بتوسع يمكننا من التعامل الواعى مع الغاهيم موضع البحث() . 


۸- فمن الملاحظ أن الصطلح الراحد قد تختلف معانيه داحل العلم الواحد 
لاحتلاف لمدارس الفكرية والأطر المرجعية للمفكرين والعلماء داحل هذا العلم أر ذاك . 


. ٠١ص‎ » علم اللغة د. شحمود السعران‎ )١( 

(۲) یراحع فی ذلك : 
علم الدلالة د. أحمد عار عمر - مكتبة دار العروبة للدشر رالتوزيع . 
مفهرم العنى د. عزمى إسلام - الرسالة ١‏ اليرلية /٦‏ كلية الآداب » جامعة الكريت . 
علم الدلالة عند العرب » عادل فاحورى - دار الطليعة بيررت . 
- شرح الك وكب المنير » التو حى ٤‏ جلدات » أم الترى » مكة - الد الأرل منه . 

(۳) یراحع فی ذلك : 
الاشتقاق والتعریب » عبد القادر المغربی - مصر - املال ۱۹۰۹ . 

. ١۹١۷ يراحع فى ذلك رسالة تحقيق مبادئ العلرم » على الصالمى - مطبعة السعادة‎ )٤( 
. A1 » المطبعة العلمية‎ ٠ رسالة فى متدمات العلوم » مود عمر الح ركسى‎ 
. ه١٠٠٠١ المبادئ النصرية - نصر الحرخی - مصر‎ 

۳ 


كما يلاحظ أنه قد يعتريه التطور وتاج إلى البحث عن تطور المصطلح الدلالى » مال 
الأرل مصطلح العلم له عند الأصوليين تعاريف وحقاتق كثيرة » وعند تعريف القياس عندهم 
عرف بأنه إثبات مغل حكم معلوم فى معلوم آخر لاشتراكهما فى علة ا لحكم عند للبت » 
عرفوا العلم هنا .عطلق الإدراك فى حين أنهم عرفوه بأنه الإدراك الحازم الثابت المطابق للواقع 
عن دلیل فی کل ار . 

الذى حدث سه الاشتقاق فى لفظ معلوم مطلسق الإدراك الشامل للظن واليقين لا العلم 
بالعنى الأحص وهو الإدراك الجازم ...إل . 

۹- وتختلف معانى المصطلح الواحد ا و 
الرضوع فى علم الحديث تعنى القول المكذوب النسوب إلى رسول الله عله » فى حين 
تعنى فى المنطق مغلا ما عليه احمل : البتداً والفاعل فى اللحملة العريية . 

و لظ اسا أنه قد تتم عملية (تدليس) باستعمال الألفاظ الى بإزاء 
معان معينة فى علم من العلوم أو فن من الفنون فى الحياة العرفية العامة فيتبادر ذهن السامع 
أر القارئ إلى معناها عنده » ويقصد الكاتب عن صد أو عدم قصد معنى آنحر غير ما تادر 
إلى الذهن . 


شال ذلك العلم فى عرف | لمسلمين يطلق على ما سبق مسن الإدراك الحازم 
القابت... اخ فيشمل علوم العقل والنقل والحس فى حون يستخدمها بعض الكاتبين فى 
الشائع عند أهل العرف العام إلا أن مقولة "إن قضية الألوهية قضية غير علمية" آی حارج 
قیاس الحس ومشاهدته تسبب لبسا کبیرا (قد یکون مقصودا) حیٹ يتبادر إل الذهن من 
مردود كلمة غير علمية عداء بين العلم الذى مازال يعنى اليقين عند عامة الناس ويعنى 
لابد أن تنحی . 

وهنا فإن عبارة لا مشاحة فى الاصطلاح قد فقدت شرطها وهى أن تستعمل 
الصطلحات بين أهل الفن الراحد العارفين .معانيها لابين أهل فن معين وأهل العرف العام أو 
بين آهل فن معين وفن آخر . 


-١‏ كما أنه جسن أن نحلل الألفاظ إلى معانيها حى نكرن على ينة من 
الاستعمالات الحقيقية واجازية للفظة . 


Y٤ 


فال حقيقة هى استعمال اللفظ فيما وضع له أولا فى اصطلاح التحاطب واجاز هر 
فإن الأسد إذا أريد منه ا حيوان المغترس كان هذا حقيقة لأنه وضع فى اللغة لهذا 
العنبى» وإذا قصد به الرحل الشجاع كان جازا لأنه يشتمل على شى من التشبيه . 
۲۳- والقیاس الذی فيه إثبات نقيض حكم شى فى شى آخر لنقيض العلة تسميته 
ٹیاسا محاز لان حقیقته ما سبق ذكره . 
٤‏ - وتحليل الألفاظ إلى معانيها يساعد فى فهم استعماها فكلمة جرى معناها 
-١‏ الانتقال من مکان لكان . 
۴- بسرعة . 
۳- مع إرادة . 
فإذا قلنا حرى الغلام لكانت تلك الكلمة مشتملة على عناصرها التى حددتها ولو 
قلت جرى القطار لفقد عنصر الإرادة ولو قلت جرى المطر لفقد عنصر الإرادة والسرعة 
ريكون .ععنى (سال) الذى فيه الانتقال وليس فيه السرعة . فاستعمال اللفظ فى الخال الأرل 
حقيقة والثانى والثالث خاز إلا أن التجوز فى الثالث أشد منه فى الثانى . 
-٥‏ رعلم الدلالة قام بدور كبير حاصة الأبحاث الحديثة منه حول الموضوع . 


مقدمة أساسية حول عملية بناء المفاهيم 
د/ سيف الدين عبد الفتاح إسماعيل 
من الأمور الحديرة بالتنوية بصدد تلك العملية الكبرى والتى ها تأثیراتها البحثية 
خحاصة وعلى حمل حياتنا الثقافية والفكرية والحضارية عموما هى عملية "بتاء المفاهي" 


وقواعد التأسيس ها » وعناصر الضبط فى بنائها » ومنهاجية بنائها » وإحراءات 
تكويدهاء ومقاصد القيام بها . 


إنها عملية غاية فى التشابك م تعد تقتصر على جحرد بساء" مفاهيم إسلامية 
أصيلة" فإن هذا مر مهم فى ذاته والاطلاع به إلا أنه - وبالوقوف عنده- ليس كافيا 
حل اشکالات الفاهيم التى تشيع فى حياينا العلمية واقافية والفكرية وبالحمللة 
الحضارية . 


وهنا تبدو لنا أهم قواعد التأسيس لعملية البناء باعتبارها نقاط أساسية 
للانطلاق. 

هم هذه القواعد جميعا "المفاهيم عملية فى صميم قضية الموية » والمفاهيم 
كانعكاس للجوهر الحضارى ليست سوى منظومة فكرية يفترض فيها الانسجام 
والمفاهيم كمنظومة تتضمن عناصر مختلفة ووحدات مفاهيمية متعددة ومتنوعة لا يمكن 
رؤيتها إلا كعناصر متراتبة مازاكمة تور يقينا على موقعها فى البنية امعرفية وقيمتها فى 
السياق الفكرى وحجيتها, فى العملية الحضارية الممتدة » وسواء تراتبت المنظومة 
الفاهيمية كدرحات سلمية أو كحلقات دائرية متداحلة » فإنها بكم القاعدة التى 
تحكم النظام والمنظومة هى متفاعلة وربما تكون متكاملة متساندة . وهذه العلاقات بين 
امغاهيم تفزض ألا ننظر للمفاهيم ككتلة صماء فى عملية البناء ونتعامل معها على 
صعيد واحد وبنفس الطريقة من البناء بل بمكن فى هذا السياق الإشارة إلى أكثر من 
مستوى لتناول المفهوم أر بنائه : 

فهناك المفاهيم الحضارية القاعدية » وهناك الفاهيم الحورية » وكذلك المفاهيم 
الإطارية والمفاهيم الكلية » والمفاهيم الخاصة › وتخصيص المفاهيم » ومفاهيم الأصل 
والفرع » رمفاهيم النجال البحشى أر التحصصى › والمفاهيم - القيم » رالمفاهيم- 
الوسائل والمغاهيم- المقاصد » والمفاهيم- وحدات تحليلية » والمغاهيم - كأطر تحليلية › 
والمفاهيم المرحعية › والمفاهيم - السيافية » والمغاهيم - المنهجية › والمفاهيم المستقرة 
وامفاهيم التغيرة - والمغاهيم المتعددة » والفاهيم امتنوعة › والمغاهيم الشتقة » والمفاهيم 


۲۷ 


اشتزكة » والمفاهيم المترابطة » وعائلة المفاهيم › والشجرة ة الفاهيمية » وتداعى المفاهيم 
والعلاقات ينها › ومفاهيم الوصف» ومفاهيم التظير » ومفاهيم الرصد »› ومفاهيم 
التحليل ومفاهيم التفسير » ومفاهيم التقويم » وظاهر المفاهيم » وجوهر المفاهيم » 
وتحليل المفهوم إلى وحداته الأساسية » والتمييز ما بين مستوياته المحتلفة والمتنوعة وهناك 
مفاهيم أصيلة وأحرى تابعة . 
وكل من هذه الحالات تفترض منا القيام بأكثر من عملية متشابكة حين الشروع 
بتلك العملية الكيرى "پناء الفاهي" 1 
أولاً : تحديد المفهوم رإلى أى ‏ ا تصنيف ينتمى "نسب المفهوم" أن صح هذا 
التعبير- هو حل اهتمام هذه الخطوة . 
ثانياً : وبعد هذه النطوة التى تتضمن "نسبة الفهرم" أو إسناده أو تسسكينه لابد 
من تحديد المقاصد التى تتم من أحاها عملية البناء . 
ثالث : ثم البحث عن هوية الفهوم من حيث ' 'مرجعیته ومصدریت: "ما يفيد 
فى النظر إلى سيرة اهوم ذاته وتطوره ء أن كان قابلاً للتطوير أو 
التعديل أر الإضافة أو الإسقاط . 
رابعا : قى ضوء الخطوات الفلاث السابقة (الإسناد - القاصد - الموية) يتم 
البحث فى الوضعية الراهنة للمفهوم "ما آل إليه المفهوم من تعامل "سواء 
فى بنيته العرفية أو فى البنية المعرفية الناقلة أن كان من المفاهيم الرحالة » 
بل إن "المفاهيم الرحالة". تلك » يجب أن تأحذ معانى "الرحالة" فيها 
بعناصرها الثلاث (الإنسان - المكان - الزمان) . 
خامسا : تشكل العناصر الأربعة السابقة (الاسناد - القاصد - الموية - المآل) 
مستلزمات أساسية لاتخاذ المواقف تجاه المفهرم : ماه "اللف ظ"» 
"المعنى" "اللفظ للفظ والمعنى" اثر ت ر کیب المنهوم وبساطته علی الوقف 
من المفهوم" » والأهمية فى البنية المعرفيسة » الوزن فى المنظومة 
المغاهيمية» عائلة الفهرم وبناء لوقف . 
سادسا : وبناء على الوقن الراعى من المفهوم تتم عمليات "المراحعة Na‏ » "التقد". 
النقد » تبداً حطوة مهمة فى تحديد إعادة البتاء وف إحراءات محددة 
وقواعد منضبطة وغايات دفيقة . 


۸ 


إن هذه العناصر الثلاث تشكل جالات الثبات فى إعادة البناء الفاهيمى ولكن 

هناك عناصر تشير إلى جالات التغيير والح ركة أهمها أن الإحراءات الحددة لا يعكن أن 
تطرح فى فراغ ولكن بالتفاعل مع المفهوم فى كل حطواته السابقة » وهر ما يعنى أن 
عملية إعادة البناء ليست هى الأحرى "الكتلة الصماء" . بل تعنى أن التحديدات 
امتعلقة بالمفهوم لابد أن تشير إلى تعامل متنوع مم الفعات المفاهيمية » فبناء أو إعادة 
ناء المغاهيم المنهجية كإجراءات تختلف عن "المفاهيم الحورية" أر امغاهيم - القيمية على 
سبيل المغال. 

ٹامنا : کما أن ملاحظة مال المفهوم وكذا الموقف الواعى الواضح المستند إلى 
دليل » وعناصر المراحعة وقواعد النقد إنما تؤكد أن الموقف البسط من مفاهيم آلت إلينا 
من حضارة أحرى ولتكن حضارة الغرب مقلا - الرفض المطلق أو التبول الطلق اغا 
يحمل عناصر نحلل شديد فى التعامل الحساس فى قضية أحطر ما تكن إذيمكننا فى 
النهاية رد جحمل البنيان المعرفى - الثقافى - الفكرى - الحضارى إلى مجموعة مفاهيم 
رمنظومة متكاملة من المفاهيم تمعل عناصر تقدير المصلحة فى تبنى مفهرم معين أو رعا 
رفضه » أو التحفظ عليه أو على جرانبه عمليات معقدة يجب حسابها بدئة فانها فضلا 
عن أنها تشكل "عقل الأمة" فإنها داحلة فى صميم "هويتها واخحتصاصها'" . 

تاسعا : عمليه اعادة بناء المغهوم أر بنائه تتطلب إنشاء علم ضمن أصرل الفقة 
الحضارى بعكن الإشارة إليه بأكثر من مسمى "هندسة المغاهيم" "العمارة الفاهيمية" 
يتضمن الإشاره إلى "نماذج من المصادر" » "كيفية استخدامها" » "التعامل معها"» 
وسائل البناء » وحدات البناء » كيفيات البناء » الموضع من العمارة المغاهيمية » والرزن 
والتأثير » دراسة مقارنة من آثارها فى العمليات المنهجية والبحثية "الرصد - الوصف- 
التحليل - التفسير - التقويم" . 

عاشرا : أن عناصر الهندسة المفاهيمية علنا نتدرج فى عملية البناء وفق قراعد 
الضرورات المفاهيمية والحاحيات المفاهيمية » والمفاهيم التحسينية » وهو أفر يشير بدقة 
إلى "سلم الأرلويات المفاهيمى وتصاعده وتراتبه" » كما أن هناك مفاهيم مركزية 
وحورية غير فابلة للتصاعد ثم هناك مفاهيم عليا تدرج تحتها مفاهيم أخحرى » دون أن 
يعنى ذلك ولاعتبارات حاصة بالواقع أن تقفز بعض المفاهيم التالية لمفاهيم عليا إل 
امرتبة العليا وفق شروط وضوابط معيئة وفق حقيقة الأولويات فى البناء المفاهيمى قضية 
فى غاية الأهمية والخطورة فى عمارة المغاهيم وعمرانها . 

حادى عشر : أن فراعد هندسة الفاهيم لا تتخحذ موقفا مسبقا من ذلك الاجاه 


۲۹ 


الذى ينادى للإفادة من الغرب إلا أنه لا عل الاستفادة من حضارة الغرب أو 
مفاهيمها مرادفا حذو القذة بالقذة › فالإفادة مداحلها كثيرة وعناصرها متعددة » 
فالإفادة أن كانت تقليدًا بلا بينة فهى هلاك وإهلاك › فإن فهم أفكار الغرب إفادة 
والتعامل معها إفادة » ررفض بعضها افادة » والتحفظ على بعضها افادة » والتواصل مع 
بعضها افادة » فهذا الأمر تاج منا إلى فهم تلك المقولات العامة وتحديد مضامينها 
ووضوح معانيها » حت لا تكون مدخلا للشعارات التى تتزيا بأثرواب العلمية أو تتخحفى 
فى لباس الانفتاح الحضارى » فنظل نتعامل فى حدود مايمكن تسميته "بالأساطير 
العلمية والمنهجية والحضارية" . 


هذا بعض من كل حول العمليات والخطرات التى ترتبط بالمفاهيم رأينا أن نقفرد 
نها هذه الورقات ضمن هذا الشروع » إلا أن ذلك سيتم تطويره ضمن عمل أكبر حول 
قضية بناء المفاهيم دراعيها رأسبابها » ومعوقاتها وأزماتها والجهود السابقة سواء العربية 
أر الغربية ضمن هذا السياق » والرؤية النقدية والمراجعة المنهجية هذه اللجهود »> وحريطة 
الغاهيم التى تحدد مسارات البحث فى المفهوم والجالات التى بمكن التطرق إليها . هذه 
القضايا جميعا لازالت تستحق مزيدا من الاهتمام البحى المتأنى سنصدره بعد هذا العمل 
الضىخم فى محاولة لتأصيل الخبرة ا مغاهيمية وعناصرها وبنيانها . 


توضبح المفاهيم 
ضرورة معرفية 

د.صلاح إسماعيل 
إذا نغلرنا إلى أى نسق معرفى لأية حضارة من الحضارات » وجدنا أنه يتألف على 
رجه التقريب من جحموعة حقول معرفية متنوعة » فهناك حقل المعرفة التجريية وحقل العرفة 
الرياضية المنطقية » وحقل المعرفة الإنسانية » وحقل المعرفة الدينية أو اليتافيزيقية » وهلم جرا؛ 
ريتألف كل حقل من هذه الحقول من جموعة من المفاهيم التى ترتبط فيما ينها بعلاقات 
معينة » كما ترتبط هذه الحقول بروابط ضرورية تؤدى إلى تماسك أجزاء اللسق العرفى › 
وعلى هذا النحو فإن تعليل بنية أية حضارة يرتكز على ثلاثة عناصر فى غالب الأمر هى 
المفاهيم » والعلاقات التى تولف من الفاهيم حقلاء والعلاقات التى تشكل من الحقول نسقا؛ 
ولو نحينا جانبا الببحث فى هذه العلاقات » لوحدنا أن امفاهيم تأتى من البناء الفكرى لأى 
نستق معرفى عند حجر الأساس » ونظرا لأهمية المفاهيم وحطورتها » كان حقا علينا العناية 

بها وتوضيحها ما استطعنا إلى ذلك سبيلا . 
ولكن ما الذى نعنيه بالمفهوم ؟ إن المفهرم.معناه المنطقى هر ججموعة الصفات 
رالخصائص التى تحدد الوضوعات التى ينطبق عليها اللفظ تحديدا يكفى لتمييزهاعن 
اموضوعات الأحرى » فمفهوم "الإنسان" بالعنى الأرسطى » مثلا» هر أنه حيوان ناطق 
وماصدقاته هم أحمد وحمد وسار أفراد انار ؛ ولكتنا ننظر إلى المفهوم بظرة أوسع من 
نظرة رجحل النطق له » لأن الفهوم يتألف أيضاً من العانى والشاعر التى يستدعيها اللفظ فى 
أذهان الناس عندما يسمعونه أو يقرأونه » ولهذه النظرة الواسعة ميزة فى رأينا وهى أنها 
ISAL E‏ 
انما ى » وإنما تسم مرونة مطلقة لا تحدها حدود ولا تقيدها قيود › فتتسع دلالتها أحيانا 
E‏ 
أعنى بالمفاهيم العانى العقلية الكلية أر الأفكار العامة الجردة » وأبرز الأمثلة ها هى الحرية 

رالعدالة والمساواة والحق والخير والحمال . 
رلكن إذا كان للفهرم ثل معنى أو معانى جحردة » فإننا عبر عنه برمز لغوى واحد 
يسمی لفظا أو مصطلحا مثل "العلم" أو نعير عنه بتعبير مشل "العلم الإلهى » وفى حالة 
الفاهيم الضيقة الحددة نضع اللفظ بإزاء العنى وينتج مصطلح يتفق عليه أهل علم معن أو 
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جماعة فكرية معينة » وقد ي يشيع المصطلح ععناه الحدد وئد يظل مقصورا على أصحابه الذين 
اصطلحوا عليه ؛ وليس فى ذلك مشكلة » ولكن تدشاً المشكلة عندما نضع لفظا واحد بإزاء 
معان كثيرة مع اخحتفاء القرائن ء وهذا اموثف يختلف إلى حد ما عن الشاك اللفظى الذى 
يعتى وضع اللفظ الراحد بإازاء معنيين متغايرين ن او آکثر » لأننا فى المشتزك اللفظى قد نتوصل 
إلى العنى اراد عن طريق القرائن اللغوية أو السياق » وذلك مثلما حدث مع قول البارودى : 

فلا عین إلا وهی عین من !لبکا ولا خد إلا للدموع به خحد 

فالسياق والقرائن اللفظية توضعح أن عين الأرلى هى عين الإنسان وعين الثانية هى 
عين الماء » وشبة الأولى بالتانية لكثرة الماء فيهما » أما خد الأولى فهى حزء من الوجه على 
حين أن محد الثانية تعنى الحفرة . 

ولكن حذ مفهوما مغل "الدعقراطية" جد أن أصله اللغرى aنا)ه‏ »0 يعنى حكم 
الشعب (ففى اللغة اليونانية نخد و0 تعنى الشعب ر نا۸ تعنى الحكم) ولکن بعد هذا 
الاتفاق على اشتقاق الكلمة سرعان ما يتشا الاحتلاف حرل القصود بالشعب والراد 
با لحكم » ليس هذا فحسب » بل إن هذا المفهوم » شأنه فى ذلك شأن مفاهيم كثيرة » قد 
اتسعت دلالاته ثحيث يبدو وكأنه مفهوم ختلف عن المغهوم الذى ابتكره فلاسفة السياسة 
أول الأمر » فالدرمقراطية قد تعنى عند كاتب معين الحرية .معانيها التنوعة » حرية التعبير 
والحرية السياسية وهلم حرا» وهى عند كاتب آخحر المساواة أمام القانون » وعند كاتب 
ثالث تكافو الفرص رالتوزيع العادل لثروات الشعب» وبسبب هذه المعانى التباينة للمفهوم 
الراحد يدث الخلط فى أنهام الناس ححلطا يتجلى عند المناقشة » فيتحدث الشخحص عن 
معنی فی ذهنه غور العنی الذی یتحدث عنه شخص آخر ؛ هنا یأتی "توضیح' المفاهيم ليمشل 
ضرورة منهجية ومعرفية إذا أريد للحياة العقلية أن تزدهر ‏ فى الأمة بأسرها . 

والفرق بون امغهوم الواضح والمفهوم الغامض كالفرق بين حريطة واضحة العام لبلد 
معرن يصطحبها المسافر عند سفره رورقة حط عليها طفل جموعة حطوط لا تدل على شى 
"لتقل مسودة" وقيل للمسافر هذه خريطة » فانظر كيف أن الفهسوم الواضح الذى » مشل 
احريطة الواضحة » ينطرى على معان جلية وقيم ومبادئ يدفع إلى تدم العرفة عند ربطه 
عفاهیم أحری فی نسق ء أر يهدى إل سراء السبيل عندما يسلك المرء على اآساسه › اا 
الفهوم الغامض » مثل المسودة » إذا دحل فى نسق أفسد نظامه وعلاقاته ما يودى إلى تراحح 
معرفی » واذا وه سل وکا لشخحص اضله لأنه لا یهدی إلى شئ ولا یدل على شۍ . 


على أن عملية توضيح الفاهيم بالعنى الذى نريده ها لا تقتصر على تحديد المعانى 
التی قد يدل عليها عليها المغهرم تحديدا يحول دون وقوع اللبس والغموض بين الكتاب أو 
۲۲ 


المتكلمين» وإنغا تتسع هذه العملية بحيث تشمل الكشف عما تتعرض له للفاهيم فى حالة 
تخلف الأمة عن الركب الحضارى وظهور صراع الحضارات ومارسة الغزو الثقافى للحضارة 
الخالبة على الحضارة الغلوبة » فى هذه الحالة يتم تشويه دلالات الفاهيم الأصلية » أرل الأمر 
نم تفرع شيعا فشيا ويعاد ملء الفهوم بالدلالات الرادة » مثال ذلك ما حدث لفهوم العلې 
فمغهوم العلم فى خحصوصيته العرفية الإسلامية واسع الدلالة ولكن جرت عارلة لطلمس 
بعض هذه الدلالات أو وصفها باللغو واللاعلم وقصره على دلالة محددة هى العلم الطبيعى ؛ 
ليس هذا فحسب بل إدخال دلالات غريية عليه مغل اعتبار العلم مناقضا للدين » وهذه 
الظاهرة التى نسميها "بالاحتلال الفهومى" جديرة بالدراسة والتحليل . 


وهناك ظاهرة أحرى يكشف عنها توضيح الفاهيم بالعنى الذى نبغيه وهى ما نسميه 
“الحراك المفهومى" والتى موداها أن بعض الفاهيم تتبادل المراكز جيث يصبح الفهرم الفرعى 
مفهوما أصليا خحتل م ركز الاهتمام » وحدث ذلك بقصد فى أحيان كثيرة ويكون تيجة سن 
التتائج المترتبة على الغزو الثقافى » أو بغير قصد فى أحيان قليلة ويكون نتيجة للظلروف 
الاجتماعية والاقتصادية السيئة التى تمر بها الحضارة فى حالة ضعفها ؛ شال ذلك أن هناك 
تدرحا فى درائر الانتماء : فالدائرة الأرلى تدا بالفرد نفسه » ثم تنسع الدائرة الثانية لتشمل 
العائلة » م الثالغة لتشمل الوطن » ثم الرابعة لتشمل الأمة حيث العتيدة هى الرابط الأساسى 
بغض النظر عن الوطن واللغة » ثم الخامسة لتشمل الإنسانية معاء (كلكم لآدم وآدم من 
تراب) ؛ ولكن الذى حدث للأمة بعد أن أحذت تنقل عن الغرب نقلا لا تقيده الضوابط 
الشرعية » هو أن مفاهيمها تبادلت المراكز » فبعد أن كانت "العتيدة" هى الفهوم الأصلى 
والحذر فى شجرة المفاهيم » إذا نينا مفهرم الإنسانية حانبا حيث لاخحلاف عليه » أصبح 
أحد فرو ع الشجرة ينظر إليه على أنه الأصل أو الجذر » فالفرد هر المحرر وكل ماعداه لا 
قيمة له » و كل ما نعانى منه الآن هو طراز من الفردية غريب نشا نتيجة تبنى فلسفات مغل 
الرجودية الملحدة عند سارتر وغيره من الوحودين الذين ترجمت معظم أعمالفم إلى العربية 
دون نقد أو تمحيص » فهذه الفلسفة ترفع الفرد إلى أعلى عليون بحيث تضعه مكان الإله 
وليس من شك فى الأثر الذى خلفته فلسفة سارتر الذى يقرل فى مسرحية "الشيطان 
والر من" : "أنا وحدى ايها القسيس أنا وحدى ... لقد قررت ورحدى الخير ووحدى 
انحترعت الشر" » ولو وقف الأمر مع هذه الغردية عند الإعلاء من قيمة الإنسان الفرد همان » 
ولكنه تحاوز ذلك كما تكشف عبارة سارتر السابقة بجيث أصبح الإنسان هر امشر ع للخحير 
والشر والحق والباطل »› وانظر معى فيما يشرعه الإنسان لنفسه فى ظل الحضارة الغريية 
العاصرة » تد أنه يشرع قوانين لفعل قوم لوط وقوانين للسحاق و م تخل الجتمعات المسلمة 
من شرذمة تقوم بين ظهرانيها لتدعو إلى الإباحة ابمحدسية والحنسية الغلية » كما أنها م تخل 
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من كتابات تدعو إلى تأسيس الأحلاق على العقل وليس على الدين وذلك ٠‏ ستار 
العلمانية؛ وتأتى عملية توضيح المفاهيم لتبين لنا الدور الذى يقرم به الفهرم وموقعه من 
النستق امعرفى الذى ينتمى إليه » كما أنها تكشف عن هذا الاغراف الذى يصيب المفاهيم . 
ولكن كيف نحكم على الفاهيم بأنها واضحة أو غامضة أو خحالية مسن امعنى ؟ حقا 

إن المفاهيم » وبخاصة امفاهيم الكبرى » تعير عن دلالات واسعة تصور حلاصة عقيدة الأمة 
رفلسفتها مثل "التوحيد" و "الاستخحلاف" وغيرهما » ولكن ذلك لا يز نا أن تتتبع الأفكار 
فى الأذهان » رما جب أن تتصب عنايتنا على اللغة التى تعبر عن هذه الأفكار » فالمقاصد 
يعكن التعبير عنها باللغة ؛ وامفهوم الواضح كما أشرنا هو الفهوم الذى ينطرى على معان 
راضحة والفهرم الغامض هر الذى لا نستطيع إدراك معانيه » وهنا ينشأ السؤال اهام : 
ولكن ما هر العنى ؟ 
۲- المفاهيم ومشكلة المعنى : | 

إن مفهوم "المعنى" فى حد ذاته استوقف أنظار المفكرين متسائلين : ما الذى نريده 
على رجه الدقة عندما نقول عن ججملة أنها ذات معنى وعن جملة أحرى أنها حالية من المعنى؟ 

عندما معن النظر فى هذا السوال نحد أنه ليس يسيرا» ذلك لأن حالات الكلام 
متعددة » فهناك جال الأدب والفن وال العقائد والقيم وجال العلوم الطبيعية وجحال العلبرم 
الرياضية وامنطقية » لعل العجز عن إدراك نوع العنى فى كل محال من هذه الجالات هر 
الذى أفضى إلى نوع من "القلق الدلال" الذى يتجلى فى أن ند بعض الدار س الفكرية 
ربخاصة التيارات المادية تقصر العنى على جال واحد فحسب وتصف غيره بالمراء . 
الفلسفة الغربية المعاصرة » ونوضح أثر مشكلة المعنى فى الفاهيم . 

ولقد ظهر الاهتمام بقضية امعنى فى الثراث العربى الإسلامى فى حقول معرفية 
منوعة » فنجده بارزا فى البلاغة وفى الفلسفة وفى عام أصول الفقة ؛ وليس فى وسعنا أن 
نفصل القول فى هذه الجالات » وإنما حسبنا أن نشير إشارة موحزة إلى عناية الفكر 
الإسلامى .عشكاة العنى التى تعد إحدى ال ركائز المامة فى دراسة المفاهيم التى هى موضرعنا 
الأساسى . 

ولقد حصص ابن جنی فی کتابه "ا مخصائص" بابا ماه "فی الرد على من ادعی على 
العرب عنايتها بالألفاظ وإغفاها للمعانى" قال فيه : 

إن العرب كما تعنى بألفاظها فتصلحها وتهذبها وتراعيها وتلاحظ أحكامها بالشعر 
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تارة وبال لخطب أحرى » وبالأسجاع التى تلتزمها وتتكلف استمرارها » فإن امعان أقرى 
عندها » وأكرم عليها » وأفحم قدرا فى نفوسها ؛ فأرل ذلك عنايتها بألفاظها » فإنها لما 
كانت عنوان معانيها » وطريقا إلى إظهار أغراضها » ومراميها » أصلحوها ورتبوها » وبالغوا 
فى تحبيرها وتحسينها » ليكون ذلك أوقع ها فى السمع » وأذهب بها فى الدلالة على القصد؛ 
ألا ترى آن المثل إذا كان مسجوعا لسماعه فحفظه › فإذا هر حفظه کان جديرا باستعماله » 
ولو م يكن مسجوعا م تأنس النفس به » ولا إثقت لستمعه » وإذا كان كذلك ) تحفظه › 
راذا م تعفظه لم تطالب آنفسها باستعمال ما وضع له » وجئ به من أحله . .. فإذا ریت 
العرب قد أصلحوا ألفاظها وحسنوها » وحَمَّوا حراشيها وهذبوها » وصقلوا عزوبها 
(استعارة من عزوب الأسنان أى أطرافها) وأرهفوها » فلا ترين أن العناية إذ ذاك إغا هى 
الوا ربل هى عدا دة مي للياي > رخزي اء رظ فلاب إمدلاج ارغاء 
وتحصينه » وتزكيته وتقديسه > وإفا البغى منه الاحتياط للموعى عليه » رحوازه ما عطر 
شه » ولا يعر حوهره » كما قد نخد من العانى الشاخرة السامية سا يهجنه ويغض منه 
كدره لفظه » وسوء العبارة عنه() . 


وبناءٌ على ذلك فقد اهتم اللغويون العرب بدلالة الألفاظ » ويتجلى هذا فى تسجيل 
معانى الغريب فى القرآن الكريم ء ودراسة اباز ‏ فى القرآن » وحاءت عملية ضبط امصحف 
نمثل فی ذاتہا عملا دلاليا عظيماً » إذ أن تغيبر ضبط الكلمة يفضى إلى تغيير وظيفتها › 
وبالتالى تغيير معناها » وأبسط مثال نسوقه هنا هو السبب الذى دفع إلى وضع النحو وذلك 
حين لحن قارئ فى آية قرآنية وقراً : لإإن الله برئ من المشركين ورسوله» جير كلمة 
"رسول" بدلا من ضمها » ویترتب على هذه القراءة أن يبرا الله من رسوله بدلا من أن 
يكون الرسول هو البرئ من المشركين . 

ولننظر أولاً فى غال البلاغة » اهتم البلاغيون بدراسة كثير من المحوانب الدلالية مشل 
e‏ 

كفى بفكرة واحدة هى فكرة "النظم" عند عبد القاهر الحرحانی (ترفی ١۷٤ه)‏ . 

طرح برتراند رسل (۱۹۷۰-۱۸۷۲) فی کتابه "محث فى العنى والصدق" سرلا 
E O oy‏ 
يربطها » وهذا الرابط المنطقى يتمثل فى طريقة "ترتيب" الفردات داحل الجحملة ؛ | 
رسل إذن يكمن فى طريقة الترتيب التى تنظم المفردات » لا فى المفردات من حيث هى 


(۱) اين نى » اللنصائص » الزء الأول » الطبعة الثالفة » تحقيتق محمد على النجار » الميغة المصرية العامة 
للکتاب > ۱۹۸٩‏ ۰› ص٦۲۱‏ = ۲۱۸ ۰ 
Yo‏ 


كذلك » هذا ما قاله رسل فی القرن العشرین › لکن انظر إلى ما قاله اجرجانی فى كتابه 
"أسرار البلاغة" و "دلائل الإعجاز" جحد الفكرة نفسها بل هى أكثر وضرحا . 
التق أن فكرة النظم كانت موجودة عند السابقون على الجرحانى » ولكنها ارتقت 
على يديه حتى صارت نظرية يز بها » والتأمل فى كتاب "دلائل الإعجاز" › مثلا » جد أنه 
لا يفرق بين معانى الحو رالنظم » بل يوكد على أن النظم فى جرهره هو الحو فى 
أحكامه» ليس من حيث الصحة والفساد فقط » بل من حيث المرية والفضل » يقو : 
"راعلم أن ليس النظم إلا أن تضع كلامك الوضع الذى يقتضيه علم النحو وتعمل على 
قرانینه وأصوله » وتعرف مناهجه التی نهجت فلا تزيغ عنها . a‏ 
صوابه إن کان صوابا وحطره إن كان حطاً إلى النظم » ويدحل تحت هذا الاسم » إلا وهو 
معنى من معانى النحو قد أصيب به موضعه ووضع فى حقه » ر عومْل جخلاف هذه المعاملة 
فأزیل عن مرضعه » واستعمل فی غور ما ینبغی له » فلا تری كلاما قد وصصف بصحة نظ م 
أر فساده أر رصف .مزية وفضل فيه إلا وأنت جد مرجع تلك الصحة وذلك الفساد وتاك 
امزية روذلك الفضل إلى معانى النحو وأحكامه » ورحدته فى أصل من أصوله » ويتصل بباب 
من أبرابه(' . 
ویو کد الجرجانى على الفكرة ذاتها فى كتابه "أسرار البلاغة" إذ يقرل : "الألفاظ ١!‏ 
تفید حت تولف ضرباً حاصاً من التأليف » يعمد بها إلى وحه دون وجه من الثركيب 
والزتيب" » ويرضح ذلك فيقول إنك لو أحذت بيتا مسن الشعر أو فصلا من النثر ء 
وعددت كلماته عدا مبطلا نظام تلك الكلمات الذى بنيت عليه العبارة بحيث أصبح نها 
معناها » ومغيرا لتيب هذه الكلمات » لأحرحت البناء اللغوى مسن كمال البيان إلى جال 
المذیان نو آن تقول فی "قفا نبك من ذکری حبیب ومتزل" "منزل قفا ذکری من نبك 
حبيب" والسؤال الذى يطرح نفسه هو : لماذا كان ترتيب اللفظ على نحو معين فدرة على 
البيان ؟ والجواب عند الحرحانى : لأن ترتيب اللفظ على هذا النحر المعين إنما يساير الترتيب 
نفسه الذى انتظمت به العانى فى ذهن التكلم» ولقد اننظمت العانى وفق ما يقتضيه العقل › 
فالنطى العقلى تفسه يدلك على أى المعانى يجب أن تسبق » وأيها يجب أن تأتى لاحقة 


)١(‏ عبد القاهر اجر حانى » دلائل الإعجاز فى علم المعانى » تصحيسح وتعليق محمد رشيد رضا» الطبعة 
السادسة » مكنبة ومطبعة محمد على صييح » القاهرة » ۲,۰ ص11 › 1۷ . 
(؟) عبد القاهر ابر حانى » أسرار البلاغة فى علم البيان » تعليق وتنقيح محمد النجار » مكبة ومطيعة حمد 
على صبيح » القاهرة » 1۹۷۷ » ص۲ . 
۳٦‏ 


بحكم طبائعها بالدسبة للموقف الذى نقفه من عام الأشياء » فالبتدأ يجب أن يسبق ليلحق به 
ابر » والفاعل يجب أن يسبق ليلحق به مفعوله() . 

وفى جال الفلسفة جحد عناية فلاسفة الإسلام بقضية اللفظ والعنى » يتجلى هذافى 
کتابات الکندی » والفارایی » وابن سينا » وابن رشد »وان حزم والغزالى ؛ فكشيرا ما 
تشتمل أجعانهم المنطمية واللغوية على باب مؤداه "دلالة الألفاظ ونسہتها ل العاتر " وغالبا ا 
يقررون أن الألفاظ تدل على المعانى من ثلاثة أوجه متباينة » يقول ابن سينا فى "الإشارات 
رالتنبيهات" إن اللفظ يدل على المعنى : 


: إما على سبيل المطابقة » بأن يكون ذلا اللفظ مرضرعا لذلك العنى ريإزائه‎ -١ 
. مثل دلالة "امغلث" على الشكل الحبط به ثلاثة أضلع‎ 

۲- وإما على سبيل التضمن بأن يكون المعنى جزءا من المعنى الذى يطابقه اللفظ مثل 
دلالة "خلت" على الشكل » فإنه يدل على "ال " لاعلی اسم "الشكل" بل 

-٣‏ وإما على سبيل الاستتباع والالتزام » بأن يكون اللفظ دالا بالمطابقة على 
کابهزء منه ¢ بل هر مصاحب ملازم له مثل دلالة لفظ "السقف" على 
"الحائط" و "الإنسان" على قابل صنعة الكتابة) . 


أما عن نسبة الألفاظ إلى العانى فيقول الإمام الغزالى (ترفى سنةد ٠‏ ٥ه)‏ "اعلم أن 
الألفاظ من المعانى على أربعة منازل : المشتركة » وامتواطة › والمترادفة » والمتزايلة". 

أما المشتركة فهى اللفظ الراحد الذى يطلق على موجودات مختلفة بالحد والحقيقة 
إطلاقا متساويا كالعين تطلق على العين الباصرة » وينبو ع الماء وقرص الشمس وهه ختلفة 
الحدود والحقائق . 

وأما التواطعة فهى التى تدل على أعيان متعددة .معنى واحد مشترك بينها» كدلالة 
اسم الإنسان على زيد وعمرو ».ودلا اسم الحيوان على الإنسان والفرس والطير لأئها 
متشا ركة فى معنى الحيوانية والاسم بإزاء ذلك العسى امشتك المتراطئ » جخلاف العين 
الباصرة وينبو ع الماء . 


. ٣ص‎ » المرجع السابق‎ )١( 
» ابن سينا » الإشارات والتبيهات » مع شرح نير الدين الطوسى » القتسم الأرل » تحقيتق د. سلیمان دنيا‎ )۲( 
. ٠١۹ص‎ ۰ ۱۹۸۳ » الطبعة الالثة » دار المعارف »› القاهرة‎ 
۴۷ 


رأما الترادفة فهى الأماء المختلفة الدالة على معنى يندرج تحت حد واحد كالئمر 
والراح والعقار » فإن الى ووقه عة مت واد زر لاع السكر الحر شن العي 
E‏ 


رالذهب ن فإنها لفاظ عخدافة TT‏ بالحد E‏ 


وبالنسبة للأصوليبن فقد اهتموا بدراسة اللغة بصفة عامة والمعنى على وجه الخصرص 
نظرا للارتباط الحميم بين فهم اللغة وا معنى وفهم الشرع المستمد من القرآن والستة المطهرة . 
رشارك الأصرليون فلاسفة الإسلام فى تقسيم الألفاظ من حيث دلالتها إلى دلالة التزام كما 
أسلفنا الإشارة . وقسموا الألفاظ أيضا إلى مترادفة ومشتركة ومطلقة ومقيدة » وم يتوقفوا 
عند دراسة دلالة الألفاظ المفردة فحسب بل تناولوا دراسة الصيغ أو العبارات واهتموا 
تماما کبیرا ب بصیغتی الأمر والنھی فی القرآن الکریم لکونھا حور التكایف ؛ وهنا ضحد أن 
الأصرليين ا ن بنظرية الاستعمال أو السياق على أساس أن الاستعمال أو السياق هر 
الذى شحدد دلالات هاتين الصيغتين. رنورد فيما يلى بعض معانى صيغة الأسر التى وصلت 
إلى عشرين معنى أر يزيد . 

بعض معانى صبيغة الأمر : 

.)١۹روطلا( الإباحة » فى قوله تعالى لإكلوا واشربوا هنيئا با كنتم تعملون)‎ -١ 

۲- الوحوب فى قوله تعالى #إواقيموا الصلاة وآنوا الزكاة وا ركعوا مع 


الراكعين البقرة )٤۳(‏ . 
-٣‏ التهديد » فى قوله تعال إاعملوا ما شثتم إنه بما تعملون بصير# فصلت 
(؟). 


. )۲۳( التعجيز فى قوله تعالى [فأتوا بسورة من مثله البقرة‎ -٤ 

وإذا نظرنا إلى الفكر الغربى المعاصر » وجدنا أن مشكلة المعنى تشغل الفلسفة 
التحليلية فحسب » بل شغلت الفلسفات غير التحليلية أيضا مثل الفينومينولوجيا والبرا جماتية 
والبنيوية ؛ رلا عجحب بعد ذلك أن يقرر الفليسرف الإنحليزى العاصر جلبرت رايل هذا 
الرأى بقوله : إن قصة الفلسفة فى القرن العشرين هى قصة لفكرة العنى . 

ولسنا فى حاحة إلى الوقوف طويلاً عند التصنيفات التى يقدمها الفلاسفة لنظريات 


. ص ۲د‎ » ٠۹۸۲ » بو حامد الغزال » معيار العلم فى فن المنطق » الطبعة الرابعة » دار الأندلس » بیروت‎ )١( 
۳۸ 


الى » وحسبنا أن نشير إلى نظريتين هامتين هما نظرية التحتیق 1heory‏ ifîcalionړVe‏ 
ونظرية الاستعمال 0ع اا ue‏ . 


لفد دافعت عن نظرية التحقيق مدرسة ثارت حدلاً كبيراً فى الفكر العاصر وهي 
مدرسة الوضعية المنطقية التى عرفت بعدة أسماء أحرى مغل "التجريية العلمية" و "الفلسفة 
الوضعية الحديدة" وضمت جحموعة من الفلاسفة شل شلیك وقایزمان وکارناب وقایجل وایر 
وغیرهم . وحرى الاتفاق بون هولاء الفلاسفة على البدا القائل بأن معنى ابحملة هر منهج 
التحقيق منها » و مى هذا المبداً باسم مبداً التحقق Verification Principle‏ يرل شلىك : 
"كلما نسأل عن حهلة (ماذا تعنى ؟) » فإننا نتوقع درسا فيما يتعلتق بالظروف التى تستعمل 
الحملة فيها » ونود أن نصنف الشروط التى سوف تشكل الحملة مقتضاها قضية (صادقة 
رالشروط التى علها (ركاذبة) .... ومعنى القضية هو منهج تحققها"(') ريو كد قايزمان 
الفكرة نفسها بعبارة أحرى عندما يقول : لكى صل الرء على فكرة عن معنى القضية › 
فمن الضرورى أن يكون راضحا بشأن الإحراء الذى يودى إل تحديد صدقها » وإذا ) 
يعرف المرء هذا الإحراء » فلا يعكن له أن يفهم القضية أيضا .... إن معنى القضية هو منهج 
N‏ 

واهتم فلاسفة الوضعية المنطقية بتحليل القضية باعتبارها أدنى حد حكن أن ينحل إليه 
الكلام المعقول » والقضية عندهم هى العبارة التى يجرز وصفها بالصدق أو الكذب ؛ بيد أن 
الصدق والكذب يختلف معناهما باختلاف نوع العبارة » ولا تخرج العبارات الى بعكن 
وصفها بالصدق أو بالكذب عن أحد نوعين فهى إما "تحليلية" وإما تركيبية ؛ الجارة 
التحليلية لا تقول شيا حديدا عن الموضو ع الذى تتكلم عنه » و كل ما تفعله هو أن تحلل هذا 
الوضوع إلى عناصره بعضها أر كلها » رأمثلة هذا النوع هى "الأرملة امراة مات زوجهاً" ر 
"الزاوية القائمة تسعون درجة" و "الأعزب رجحل غير متزوح" ؛ أما العبارة الزكيبية فهى التى 
تقول لنا حبرا حديدا عن الواقع يعكن أن ثبت من صدقه أو كذبه بالرحوع إلى هذا الواقع 
رإحراء مقارنة بينه وبين ما تزعمه العبارة . وأمثلة هذا النوع هى "الباب مفتوح" و "توحد 
تفاحة فى هذا الطبق" و "السماء تقطر"» وتتميز العبارات التحليلية بأنها تحصيل حاصل » 
ريقينية الصدق » وحك الصدق فيها هو اتساق موضوعها مع محمرها .أما العبارات ال زكيبية 


(1)Schlick, M., “Meaning and verification” , in A. Lehere and K. Lehrer (eds) : 
The Theory of Meaning , Englewood Cliffs , N. J. : Prentice - Hall , 1970, 
PP. 100-101. 
(2) Waismann , F., “Verification and Definition” , in O, Hanrling (ed.s) Essential 
Reading in Logical Positivism , Basil Blackwell „, Oxford , 1981 , P. 27 . 
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فهى عبارات تحريبية احتمالية الصدق » ومقياس الصدق فيها هو حربة الحواس » والعبارات 
رإذا غينا حانبا القضايا التحليلية التى تشكل قضايا النطق والرياضيات »› تبقى 
القضايا ال ركيبية » وطالما أن الشرط الوحيد لقبول القضايا الركيبية هو إمكان وصفها 
بالصدق أو بالكذب على ساس من خبرة الحواس » تخسرج من محال العبارات ذات العنى 
ججموعتان هما : 
-١‏ عبارات الأمر والتعجب والاستفهام والتمنى وما حرى ججراها ؛ ومن أحطر . 
النتائج المرتبة على ذلك استبعاد العبارات الأخلاقية والحمالية . 
۲- عبارات الميتانيزيقا التى لا تتحدث عن شى فى الطبيعة بحيث نستطيع أن نطابق 
هو فى الطبيعة . 
وهكذا استبعد الوضعيون المناطقة اليتافيزيقا لا بوصفها عقيمة أو غير علمية كما 
ذهب الفلاسفة السابقون مثل أوحست كونت » وإما على أساس أن قضاياها لا تتتمى إلى 
القضايا التحليلية ولا الركيبية ؛ وطالما أننا لا نجد لما من وقائع العام ما تجعلها صادقة أر 
كاذبة » فإنها عبارات خحالية من العنى ؛ وعلى هذا النحو تحددت مهمة العبارة ذات امعنى- 
بغض النظر عن قضايا انط رالرياضيات- فى وصف حالة من حالات الواقع ثم جى 
حکمنا على هذه العبارة بالصدق أو بالكذب بناء على قابليتها للتحقق . 


ونظرأ لخطورة اتاج تى ترتبت على نظرية المحقق فى العنى » فقد راحهت هذه 
لنظرية اعتزاضات قوية انصبت على منطوق مدأ التحقق ذانه » إذ ذهب بعض النقاد إلى أن 
عبارة البداً ليست علمية يمكن التحقق منها » ومن ثم كن رفض المبدا باعتباره حالياً من 
العنى » ولكن أنصار نظرية التحقق ردوا على هذه الحجة .عا يسمى بنظرية الأنماط المنطقية 
تى مغادها أن العبارات اللغوية ليست من نمط واحد » ولا يكرن مقياس الصدق فى أحد 
هذه الأغاط هو نفسه المقياس فى المط الآحر ؛ ويمكن تروضيح ذلك با حال الآتى : تأمل 
العبارتين "انكسر الزحاج لأن الرياح عصفت به" و "لکل حادلة سبب" » جحد أندا إذا وصفنا 
العبارة الأرلى بأنها عبارة سببية » فلا نستطيع أن نصف الثائية بالطريقة ذاتها» لأن مدا 
السببية لا حكن أن يكون هو نفسه عبارة سببية تتناظر مع العبارات التى تضرب له الأمظلة › 
وبطريقة نماثلة جب أن لا نتوقع أن يكون ميدأ التحقق بذاته موضرعا للمعيار الذى يتحکم 
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فى رسم العبارات ذوات المعنى( . 


وهناك اعتراض آخر ينصب على طبيعة الكائنات التى يطبق عايها البداً : هل هى 
لحمل أم القضايا أم العبارات ؟ لو أحذنا احمل ألا لوجدنا أن هناك صعوبة فى النظر إل 
الجمل بوصفها صادقة أو كاذبة ومن ثم كونها قابلة للتحقق أو غير قابلة لأن الجمل تستعمل 
لقول شيع صادق فى مناسبة وكاذب فى أخحرى شل الحملة "إنها تمطر" الى قد تكون 
صادقة الآن وكاذبة بعد قليلء» ومن ثم فإن كلامنا عن منهج التحقق للجمل لا معنى له ؛ 
وحارول أنصار نظرية التحقق التغلب على هذه الصعربة فقدموا مصطلحا آحر هو "القضية"؛ 
وتبعا لاستعمال هذا المصطلح جد أن اللعملة "إنها تمطر" النطوقة يوم ابحمعة سوف تعبر عن 
القضية ذاتها "كانت تمطر فى يوم الحمعة" النطوقة يوم السبت أو الأحد » فالقضية اسم 
يتعلتق بالشى الذى يظل صادقا أو كاذبا عبر محموعة منوعة من الجحمل وعند أكثر من متكلم 
وفى مناسبات متعددة . 

ولكن مبداً التحقق يقع فى مشكلة أحرى تنعلتق باستعمال المبدا كمعيار لما هر ذر 
معنى » لأن أنصار المبداً يقولون إن القضية التى ليس ها منهج للتحقق ليس ها معنى» رهنا 
لا تجدى أن نطبق هذا المعيار على القضايا طالما أن التضايا بعكم تعريفها تكون صادقة أر 
كاذبة . 

وما یکن صادقا ار كاذبا لايكون خاليا من العنى » وبالتالى جد أنصار مبدا التحقق 
أنفسهم أمام معضلة : فإما أن يكون البدا حول الجمل » وبالعالى لايمكن طرح السزال : 
"هل هى صادقة" ؟ وإما أن يكون حول القضايا وبالتالى لابعكن طرح السزال: هل هى 
ذوات معنى ؟ وحلاصة هذا الاعتراض أن البدأ إما أنه غير ضرورى أر لاسبيل إلى 
تطبیقه("). 


وبالإضافة إلى هذه الاعتزاضات » هناك اعتراضات على نظرية التحقق فى العنى من 
زرايا متباينة » على سبيل المغال »› نشر کواین (۱۹۰۸- )فی سنة ۱۹۵۱ مقاله 
"عقيدتان للتجرببية" و العقيدة الأرلى هى الاعتقاد بوجود تمييز صارم بين العبارات التحليلية 
والعبارات از كيبية » أما العقيدة الثانية هى النزعة الردية أى الاعتقاد بان كل عبارة ذات 


(D Evans , JL. "On Meaning and verivication” , Mind , Vol . Lxll , No , 245 
1953,P.3. 


(2) Hanfling, O., Logical Positivism , Oxford : Basil Blackwell , 1981 ,P. 16 . 
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معنى تكون مكافعة لبناء منطقى معين على حدود تشير إلى حبرة مباشرة ؛ ولقد تأسست 
الرضعية النطقية على هاتين العقيدتين » وحاء هجوم كواين العنيف على هاتين العقيدتين » 
يضم النهاية مذه الفلسفة ؛ وناقش كواين فى مقالته الشار إليها كل التعريفات المقترحة 
مصطلح "تعليلى" وأثبت أنها دائرية أو آنها تعول على مفاهيم أكثر غمزضا من مغهوم 
العحليلية ذاته مثل العنى والتزادف() » وتبعا هذا النقد للتمييز التحليلى - الت ركيبى أحذ 
كتير من الفلاسفة المعاصرين بالرأى القائل إن التمييز لايزيد على الأرحح على كونه مسألة 
درجحة'. 

ربدا التحقق هو معيار لتمييز العرفة العلمية عن اللا علم أو الميتافيزيقا » حسب 
رأى أنصار المبدأ » على أساس أن المعرفة العلمية هى المعرفة ذات المعنى أما اللاعلم فهو 
اللامعنى ؛ ولكن دعنا ننظر فى هذا الأمر من زاوية العلزم التجريبية وفى حدود علم الفيزياء 
على وجه الخصوص ونتساءل : هل كل جملة لانستطيع التحقق منها تجريبيا تعد ميتافيزيقية؟ 
ترتكز الوضعية المنطقية على النطق الاستقرائى فى تحديد معيار التمييز بين اللجمل العلمية 
راليتافيزيقية » وتبداً من جمل معينة تنظر إليها على أنها أساس ومحل لبقية مل العلم وهى 
الجمل الأساسية أر جم لبر وتر Protocol Sentences JS‏ م تصعد إلى احمل العامة ؛ وكل 
عبارة لاتدحل فى هذا الإطار تعد ميتافيزيقية يتعين على العلم استبعادها ؛ ولكن سرعان 
مايظهر اعزاض هنا مؤداه أن مفاهيم العلم لاترتكز فى تكوينها على الاستقراء وإغا هى سن 
إبداع العقل » زد على ذلك أن بناء النظرية العلمية والفيزيائية بخاصة يقوم على الاستدلال 
أكثر من الاستقراء » وبقدر ماتكون النظرية متسقة تكون قوية ومقبرلة . 


زد على ذلك أن كرا من الفاهيم والفروض العى لاترتكز على التحقق التجريسى 
كان ها نصيب كبير فى تقدم العلم وتطوره » نما دفع بعض الباحثين إلى محث الأأسس 
اميتافيزيقية للعلم كما فعل "بيرت" فى كتابه "الأسس اليتافيزيقية لعلم الفيزياء الحديث"؟؛ إذ 
أن كثيرا من النظريات العلمية تفترض أن الأصل فى الكون هر الاتساق والنظام رأن حركة . 
الوحودات والظواهر فيه أخضع لنظام دقيق » ولعل هذا الانسجام الكامن رالظاهر فى الكرن 
هر الذى دفع العلماء إلى البحث عن القوانين التى يسير .مقتضاها ؛ كما أن مولفات كربر 
نیکوس وکبار ونیوثن تنطوی على فروض میتافیزيقية کثیرة رمان بوجود إله حلق کل شیم 


(1) Quine .„ W.V.,From A Logical ‘Point of View , second edition , Harper 
Torchbooks , The Science Library , New York , 1961 , PP. 20-45 . 


٤ 


در , 


ولقد دفع إحفاق نظرية التحقق فى العنى بعض الفلاسفة إلى الببحث عن نظرية 
ملائمة لطبيعة اللغة وتدوع المفاهيم والأفكار البشرية » وانتهت نتيجة البحث إلى العثور على 
نظرية الاستعمال فى المعنى التى دافع عنها قتجدشتين المتأحر وفلاسفة مدرسة اكسفورد» 
وتعتمد هذه النظرية على افتزاض مؤداه أن معنى الكلمة (أر التعبير) هو استعمافا (استعماله) 
فى اللغة ؛ يقول فتجدشتين : "فيما يتعلق بطائفة (كبيرة) من الحالات - وليس جميعها - 
ا e‏ كلمة "معنى" يمكن تحديدها هكذا : معنى الكلمة هر استعماها فى 
اللغة"(") . 


حلص فلاسفة الوضعية المنطقية من تحليلهم المنطقى للغة إلى أن اللغة تقوم بوظيفتين 
أساسيتون هما : الرظيفة ا معرفية ۷«نانمعه) وتقرم فيها اللغة برف الراقع وتتجلى فى 
العبارات ال كيبية التى تخبر جخبر عن الواقع تمل الصدق أو الكذب » والوظيفة غير امعرفية 
n0n- Contin‏ وتندر ج تحتها عبارات الأحلاق والحمال من جهة والعبارات اليتافيزيقية من 
هة أحرى » وذهب الوضعيون الناطقة إلى أن الرظيفة الوحيدة الجديرة باهتمام الببحث 
الفلسفى هى الوصف » ولكن فلاسفة أكسفورد أثبترا حطاً هذا الرأى على أساس أن النظر 
إلى اللغة ووظيفتها على هذا الحو يتل ما أسماه أروستن بالمغالطة الوصفية عنام Desi‏ 
ال۴ » لأننا لو قبلنا وحهة نظر الوضعية النطقية » فماذا نفعل بالعبارات الأحرى التى 
لاتصف الواقع مثل مل الأمر » رالنهى والاستفهام رالتمنى وجمل اليتافيزيقا ؟ وهل بعكن 
الحكم عليها بأنها حالية من امعنى ؟ إن حل كتابات فلاسغفة أكسفورد » على الرغم سن 
تنوع االات التى تعاب حها » نمثل تعارلة للكشف عن الغالطة الرصفية وييان النتائج المرتبة 
عليها وحاولة جحاوزها ؟ رانتهى هؤلاء الفلاسفة إلى الاعراف برظانف متباينة للغة لايزيد 
الوصف على أن يكون واحدة منها » وكشفوا بذلك عن أغاط مختلفة للتعبيرات وذهبرا إلى 
أن كل نمط له منطقه الخاص الذى يكسبه شرعيته ومعناه ودوره اللغوى رالعرفى . 


Burtt ,E.A., The Metaphysical Foundations of Modern Physical Science ,‏ 
London , 1964 , P.58 .‏ 
وانظر فى ذلك أيضا : روبرت م . أغروس وجورج ن ستانسيو » العلم فى منظوره احديد » ترجمة د. 
عمال نحلايلى » عام العرفة )۱۳١(‏ » الكريت » ۱۹۸١‏ » إذ تؤكد النظرة العلمية الجديدة على أن 
أصل الکون ربنیته ونجاله تقنى جیعا بأن الله موجود » ص۷۸ . 


(۱ 


@( Wittgenstein ,L., Philosophical Investigations , Translated by G,E.M. 
Anscombe , Oxford : Basil Blackwell , 1963 , Part 1 , Sec ,43 , p.20 . 


۳ 


رإذا كان معنى الكلمة أر العبارة هو استعمالها فى اللغة فيجب أن يكون هذا 
الاستعمال محكوما بقواعد بحيث يجعل الكلمة أو العبارة ذات مغزى » ومن ثم تأتى ضرورة 
التغرقة بين الاستعمال الصحيح والاستعمال غير الصحيح » فالاستعمال الصحيح هو الذى 
بى مسجم مع القواعد التى قضبطه » أما الاستعمال غير الصحيح فهو الذى لايخضع لتلك 
القواعد » ومن هنا راح أصحاب نظرية الاستعمال ييحشون عن قواعد استعمال الكلمات 
رالعبارات . 


لقد ترتب على تظرية الاستعمال فى المعنى عدة نتائج هامة من أبرزها الفكرة القائلة 
بأن كل نط من فاط القضايا له نوع حاص من المعنى » وعلى هذا الحو رد فلاسفة 
أكسفورد الشرعية إلى مفاهيم أو قضايا اليتافيزيقا والأحلاق وابحمال بعد أن سلبها فلاسفة 
الوضعية امنطقية جحجة أنها زائفة ولاتقبل التحقق الحالى أو المقبل ؛ ويتزتب على هذا أيضا أن 
مفاهيم العلوم التجريية التى يقبل بعضها - وليس جيعها كما أشرنا إلى وحود مفاهيم 
ميتافيزيقية فى النظريات العلمية - التحقق التجريبى ليست وحدها المفاهيم الحقيقية 
رماعداها مفاهيم زائفة » وإنما مفاهيم الدين والأحلاق والعلرم الإنسانية بعامة هى أيضا 
مفاهيم حقيقية » وهذا يدفعنا إلى البحث عن معايير أحرى غير التحقق التجريى للفصل بين 
الفاهيم الحقيقية والزائفة مشل قدرة المفهرم على التفسير والتعبو والتحليل بالإضافة إلى 
بساطته. 

وبالإضافة إلى ذلك تتفادى نظرية الاستعمال الصعوبات التى تراجه نظرية التحتقى 
وغورها من نظريات العنى » وإذا كانت نظرية التحقق ترتكز على النظرية الإرشادية فإنها 
تواحه صعوبة وحود رموز ذات معنى درن أن تكون ذوات ماصدق مثل العدالة والشجاعة 
رالكرم رماحری جراها » ورجود رموز ذوات ماصدق » واحد علی الرغم من عدم ترادفها 
فى العنى مثل "حخلوق بقلب" و "مخلوق بكليتين" » وتفسر نظرية الاستعمال الحالة الأرلى 
بأنها تنشاً حين تكون هناك قواعد شحكم استعمال الرمز على حين لايوحد موضوع يصدق 
عليه ذلك الرمز » أما الحالة الثانية فتنشاً حين تكون هناك » بالنسبة لكل رمز » قواعد عختلفة 
تحدد الموضوع الذى يشير إليه الرمز أو يصدق عليه » على حين يكرن الوضوع الذى يتم 
تحدیده فی هذه الحالة شيئا واحدا فى الواقع. 

لقد فطن البلاغيون المسلمون - بالإضافة إلى الأصوليين- إلى نظرية الاستعمال أر 
السياق وبخاصة سياق الرقف عندما قالوا "لكل مقام مقال" » والحق أن توضيح العنى على 
الستوى الوظيفى (الصوتى والصرفى والحرى) وعلى الستوى العجمى (العلاقات العرفية 
بون امغردات ومعانيها) لايقدم لنا إلا "معنى القال" أر "العنى الحرفى" كما يسميه النقاد أر 
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"معنى ظاهر النص" كما يسميه الأصوليون(') » وإذا شنا أن نقدم العنى الدلالى فى صررته 


الكاملة فلا بد أن نضيف إل "العنى القالى" جانبا آحر هو "المعنى المقامى" وهو ظروف أداء 
القال ويسمى با لمقام : 


المفاهيم وتحريف المعنى : 

أسلفتا الإشارة إلى بعض الظواهر المغهومية » شل "الاحتلال المفهومى" و "الحراك 
الفهومى" » والتى يتطلب الفهم الحيد ها التمييز بين ظاهرتين ختلفتين هما "تغيور العنى" و 
"تحريف المعنى" » فما هو المقصود بهاتين الظاهرتين وماعلاقتهما بالفاهيم ؟ 
أسباب تغيير المعنى : 

حاول علماء اللغة رصد الأسباب التى تفضى إلى تغيير العنى : فكان أهمها : 

-١‏ ظهور الحاجحات الحديدة : وذلك عندما يلجا أصحاب اللغة إلى الكلمات القلبعة 
اتى توارت معاليها فيحيوت بعضها وبطلقونها على الخرعات الحديثة » وترانا هدا تستعمل 
کلمات قلرحة لعان جحدیدة فیحدٹ تغيرر العنى » ومن ن أبرز الأمثلة على ذلك كلمات الدفع 
رالدبابة والسيارة والقاطرة واثلاحة والسخان والذياع واحرائد والصحف رهلم حرلا . 
ولعلنا لاحظ أن الاكتشافات العلمية ثل الكثرة الغالبة من الحاحات الحديدة التى تؤدى إلى 
تغير المعنى . 


۲- العرامل النفسية والاحتماعية : هناك سبب آلحر لتغيير العنى هر الحظر أو 
التحريم » إذ تمنع اللغات استعمال بعض الكلمات ذات الدلالات البغيضة أر التى توحى 
بشى مكروه » ولذلك تستبعدها وتستخحدم بدلا منها كلمات أحرى » وتدحل الكلمة 
الستبعدة فى إطار كلمات "اللامساس" على حين توصف الكلمة المفضلة بأنھا من کلمات 
"التلطف" ؛ فإذا كان اللامساس يؤدى إلى التلطف فى التعبير » فإن التلطلف يۋدى بدوره لل 


.۳٣۳۷ضص‎ » ۱۹۷۳ > د. مام حسان » اللغة العريية معناها ومناها » أليعة المعصرية العامة للکتاب » القاهرة‎ )١( 
وانظر فى توضيح أهمية السياق بشقيه اللغرى والاجتماعى أر المقال والقامى فى ثلاث من اليغات‎ 
العلمية الإسلامية وهى يعات الفسرين رالبلاغيين والأصرلين » د. طاهر سليمان حمرده » دراسة المعنى‎ 
. ۲۲۳-۲۲۰ » عند الأصوليين » الدار الحامعية للطباعة والنشر والتوزيع › الإسكندرية » دون تاریخ‎ 
التصور اللغرى عند الأصوليين »› الطبعة الأول » ش ركة مكتبات‎ ٠ وانظر أيضا د . السيد أحمد عبد الغفار‎ 
.۱۱۹-۱٤۱ص عکاظ » جدة » ۱۹۸۱ » ۱۲۸-۱۰۹ و‎ 

(۲) انظر د. إبراهيم أنيس » دلالة الألفاظ » الطبعة الثالفة » مكنبة الأخحلو المصرية › التاهرة » ۱۹۷۲ » 
ص١۱۲‏ ومابعدها . 
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التغيدر فى المعنى » ومن أمثلة ذلك أننا لانكاد نسمع كلمة مرحاض أو كنيف وإما نسمع 
بدلا منها كلمة دررة مياه أو تواليت . وكذلك لانكاد نسمع كلمة "حبلى" وإفا نسمع 
كلمة "حامل" . 
تحريف المعنى : | 
ريترتب على تغبير العنى تغيبر الفاهيم نظراً لأن المغاهيم التى نعبر عنها بألفاظ أر 
مصطلحات هى فى جوهرها معان بحردة . ولكن عملية تغيير العنى على هذا الحو تعد 
عملية طبيعية ولاغبار عليها » وإما الشى الذى يتعين علينا الاتباه إليه هو "تحريف المعني " 
رهو أمر مغاير لتغيبر العنى على أساس أن تغيرر العنى يتم بصورة طبيعية إلى حد كبير 
ريحظى بقبول عند احماعات اللغوية ولدى اجامع اللغرية وامينات العلمية » أا تحريف 
العنى فيحدث تحقيقا لمقاصد معيئة ولأغراض فكرية ومعرفية عند من يمارسه . خحذ مشلا 
مفهوم "العقل" جد أن الاتحاهات الادية فى العلم والفلسفة » رالتى تفسر الأشياء بلغة الادة 
رحدها » تذهب إل أن خير طريقة للبحث فى العقسل هى إظهار كيفية انبشاق العقل من 
الادةء وتبعا لذلك لايريد العقل على أن يكرن عضرا ماديا » ولكن أرو ع ماقدمه القرن 
العشرون هر هدم النظرية المادية فى العقل » وجاء ذلك على يد ويلدر بنفيلد رأشهر أعماله 
كتاب "لغز العقل" Mystery ofthe Mind‏ سن ۱۹۷١‏ » ونراه يقول : "یدو لی من المؤکد 
أن تفسير العقل على أساس النشاط العصبى دال الخ سيكون دائما تفسيرا مستحيلا ام 
الاستحالة"( رالتيجة انى يخلص إليها بغيلد وتتجلى فى غير موضع من أعماله هى : 
"يدر لى أنه من المعقول ماما أن اقرح » كما اثترحت فى عام ۰ ٠»‏ أن العقل رما كان 
حوهرا متميزا ومختلفا" عن الجسم بطبيعة الحال . 1 
وهذا التصور الأحير ينسجم مع الفهم الصحيح لدلالة مفهوم العقل » فالعقل جوهر 
ررحانی خلقه الله تعالی متعلقا بیدن الإنسان » وإن شت قل إنه نور فی القلب يعرف به 
الإنسان الحق والباطل . وفى الاجاهات العلمانية العاصرة ضحد تحريفا لحر لمعنى العقل » إذ 
يرى أنصار هذه الاتعاهات أن العقل هر الإمام الأرحد الذى يهدى الإنسان إلى المعرفة 
والذى جحد له الق والباطل والجير والشر" وطالا أن العقل البشرى قد بلغ مرحلة كبيرة من 
انضج فلا حاحة بنا إلى الوحى » لأنه لا سلطان على العقل إلا العقمل تفسه ؛ رإذا كانت 
الاغماهات الادية فى العلم والفلسفة قد حرفت معنى مفهوم العقل من زواية بية المقل عندیا 


(1)Penfielg , W., The Mystery of the Mind , Princeton , New Jersey : Princeton 


university Press , 1975 , P.80. 
(2) IBid, P.62. 


أرادت أن جمعل العقل شيعا ماديا »فإن العلمانية تحرف معثى مفهرم العقل من زارية الوظيفة 
التى يقوم بها » فالعقل ملكة لدى إنسان دود الإدراك » وامغالطة هنا هى مغالطة سحب 
اجزء على الكل » وهى. تدحل فى باب توسيع العنى أيضا ؛ ولكن التصور الإسلامى 
للمعرفة يرى أن العقل لايزيد على أن يكون وسيلة من وسائل الإدراك » وأن كل وسائل 
الإدراك لدى الإنسان تقع فى باب الوحود » وأن هناك مصدرا آحر من مصادر المعرفة هو 
الرحى » وآنه لايوحد تعارض بين العقل والوحى فى الإسلام والصواب هو أن هناك تكاملا 
پینهما . فالعقل من حلق الله وهو هبة الله للإنسان ليدرك به مارسعه الإدراك » رالرحى من 
لدن ااخالق العظيم ليهدى الإنسان كله رعقله جخاصة . 

ولایقف أصحاب الاتعاهات المادية والعلمانية عند تشويه دلالة كير من المفاهيم فى 
تراث الأمة فحسب » وإنما تجاوزوا كل حد حتى بحرأ أحدهم على لفظ ابلالة "الله" » 
فراح يفرعه من دلالته الأصلية ويبنيه من حديد على حد زعمه . ونراه يقول : "إن لفظ الله 
حتری على تناقض داحلى فى استعماله باعتباره مادة لغوية لتحديد العانى أو التصررات› 
وباعتباره معنى مطلقا يراد التعبير عنه بلفظ محدود وذلك لأنه : يعبر عن اقتضاء أو مطلب › 
رلايعبر عن مهن معين أى أنه صرخة وحودية أكثر منه معنى يمكن التعبير عنه بلفظ من 
اللغة أو بتصور من العقل . هو رد فعل على حالة نفسية أر عن إحساس أكثر منه تعبيرا عن 
قصد ر إيصال لمعنى معين . فكل مانعتقده ثم نعظمه تعويضا عن فقد يكون فى المحس 
الشعبى هو الله » وكل مانصبو إليه ولانستطيع شحقيقه فهر أيضا فى الشعور الحماهیرى هو 
الله » وكلما حصلنا ربة ججمالية قلنا : الله 1 الها كلما حفت با الصائب دعونا الله » 
ركلما اردنا ضمانا ويقينا حلفنا الآحر با لله وحلفنا له أيضا با لله . فالله لفظة تعبر عن 
صرحات الا م رصیحات الفرح ای أنه تعبیر آدبی آکثر منه وصفا لواقع» رتعبیر إنشائی أكثر 
و ر . ومازالت الإنسانية كلها تعاول البحث عن معنى للفظ "اله" » وكلما 
أمضت فى البحث ازدادت لآراء تشعباً وتضاربا » فكل عصر يضع من روحه فى اللفظ »> 
ويعطى من بنائه للمعنى › وتتغير العانى والأبنية بتغرر العصور والحتمعات . فا لله عند الحائع 
هو الرغيف » وعند المستعبد هو الحرية > وعند المظلوم هو العدل » وعند احروم عاطفيا هر 
ا لحب وعند المكبوت هو الإشباع » ی أنه فی معظم الحالات "صرنحة الضطهدي"() . 

فانظر كيف مارس الكاتب تشويه دلالة مفهرم "الله" » فالفهوم الواضح الدلالة 
أصبح لدى الولف يعبر عن إحساس أكثر تما يعبر عن معنى معين » وإذا كان مفهوم الله 


(۱) د. حسن حنشى » التزاث والتجديد » ال ركز العربى للبحث رالنشر › القاهرة » ۰ ,)۲ ص ۱۲۷“ 
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كما يعرف أهل العلم والعامة على السواء يدل على أنه سبحانه هر الخالق البارئ المصرر » 
له الأماء الحسنى » فإن الكاتب يدفع بالمفهوم نحر انعطاط الدلالة وتضييق العنى » وبدلا من 
القول بأن الله هو الرازق نحده يقول بأن الله هو الرغيف » وبدلا من القول بأن الله سبحانه 
قد أنعم علينا شجعل لنا من أنفسنا أزواجا لنسكن إليها » نراه يقول بأن الله عند المكبوت هو 
الإإشباع . 
۳- تحليل بنية المفاهيم : 

تتألف بنية أى مفهرم من ججموعة من العناصر المكونة له » وهذه العناصر لا تأتى 
بدرجة واحدة من حيث الناء والأهمية » بل هناك عناصر أساسية وعناصر أحرى مكملة ها 
وقد تشتق منها أحيانا ؛ والعناصر الأساسية تتمتع بأسبقية منطفية فى بنية المفهوم » إذ أنها 
لاتشتتق من غيرها وإنغا بمكن لغيرها أن يشتق منها » وتشبه هذه العناصر الأساسية مسن هذه 
الزارية اللصادرات أر البديهيات فى الأنساق الرياضية والمنطقية » وتتمتع هذه العناصر بدرحة 
أكبر من التجريد إذا ماقورنت بغيرها من عناصر المفهوم . 

ويعكن أن نلقى على هذه الفكرة أضواء شارحة إذا استعنا بفهم ديكارت للمادة. 
ينظر ديكارت إلى الامتداد على أنه الصفة الأساسية للمادة » ويقرل فى كتابه "مبادئ 
الفلسفة" : "إن مايكوّن طبيعة الأحسام ليس ثقلها ولاضلابتها ولالونهاً » بل امتدادها 
فحسب" وعلى هذا النحو تشكل صفة الامتداد" العنصر الأساسى" فى بنية مفهرم المادة ء 
وئ الصفات الأخرى مغل الثقل والصلابة والح ركة والشكل وهلم جرا لتشكل عناصر 
أحرى لاحقة منطقيا على عنصر الامتداد » أى أن هذه العناصر الأحرى تلزم منطقيا عن 
عنصر الامتداد وليس العكس ؛ وبعبارة أحرى فإن كون الجسم ذا ح ركة أو شكل يرحع 
بالضرورة إلى كونه جسما متدا » أما كونه بمتدا فلا يفترض وحود أية صفة أنحرى تسبقه 

ربالإضافة إلى التوضيح السابق لفكرة العناصر الأساسية والعناصر الإضافية فى بنية 
الغاهيم » حكن الإفادة فى توضيحها أيضا من فكرة تصنيف أنراع العنى فى علم الدلالة ؛ إذ 
ميز علماء الدلالة بين عدة أنواع يأتى فى مقدمتها : العنى الأساسى رالمعنى الإضافى ؛ الى 
الأساسى أر الركزى هو الذى ثل العامل الرئيسى فى الاتصال اللغوى والعبر الحقيقمى عن 
أهم وظائف اللغة وهى التراصل ونقل الأفكار » رلكى يتم التراصل بين شخصين بلغة معينة 
لابد أن یش رکا فى العنى الأساسى ؛ أما العنى الإضافى أو الثانرى فهر العنى الذى تلكه 
الكلمة بالإضافة إل معناها الأساسى » وريا يتغير من عصر إلى حر تبعا لتغير المناخ التقافى 
لتى نيا فيه لغة معينة . ولنأحذ مثالا يوضح العنيين المشار إليهما ؛ فكلمة "امرأة" يتحدد 
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معناها الأساسى بعدة عناصر هى أنها إنسان وأنها ليست ذكرا وأنها بالغة » وإلى حانب 
العناصر توجحد عناصر إضافية مشل أنها رقيقة ويد الطهى وأنها ثرثارة وسريعة البكاء 
وتشكل هذه العناصر العنى الإضافى للكلمة . 

وتبعا لذلك إذا شتنا فهما أفضل لبنية أى مفهوم » فيجب أن نحلل هذه البنية ونحدد 
عناصرها الأساسية وعناصرها الفرعية » ولكى نوضح مدى أهمية هذه العملية الفحليلية فى 
الإدراك الدقيق والصحيح للمفاهيم واحتناب اللبس رتفادى الخلاف » يمكن أن نتأمل قليلا 
فى مفهوم "العقل" ؛ إذا طرح هذا المفهوم بصورة أولية دون تحليل لبنيته» فسرعان مايظهر 
النزراع بين من يويد وحود العقل ومن ينكر وحوده » ولكن إذا حللنا بنية هذا الفهرم 
وأوضحنا أنه ينقسم على وجه التقريب إلى ثلاث عائلات من المغاهيم هى : الفاهيم العرفية 
مثل المعرفة والفهم والتفكير والإدراك › ومفاهيم الإرادة مل العزم والاحتيار والقصد› 
مفاهيم الإحساس مل الغضب والخوف » واللذة وال /- أقرل إذا حللنا بنية مفهوم العقل 
على هذا النحو فإن الحوار الذى يدور حوله سوف تنغير طبيعته وطريقته والنتائج التى يمكن 
أن ينشهى إليها . 

كما أدرك فلاسفة الإسلام أن هناك علائة بين بنية اللغة وبنية العقل وبنية الواقع 
يقول أبو حامد الغزالى : "إن للأشياء رودا فى الأعيان ووجحودًا فى الأذهان ررحودًا فى 
اللسان » أما الوحود فى الأعيان فهر الوحود الأصلى الحقيفشى › والورجرد فى الأذهان هر 
الورحود العملى الصررى › والوحود فى اللسان هو الوحود اللفظلى الدليلى» فإن السماء مشلا 
هما وحود فى عينها ونفسها ثم ها وجود فى أذهاننا ونفوسنا لأن صورة السماء حاضرة فى 
أبصارنا تم فی حیالنا ..... أما الرجود فى اللسان فهو اللفظ ال ركب من أصرات .. فالقول 
دليل على مافى الذهن ومافى الذهن صورة لما فى الوحود مطابقة له .. ولو م یکن وجود 
فى الأعيان م ينطبع صورة فى الأذهان ولو ) ينطبع صورة فى الأذهان ) يشعر بها إنسان 
ولو م يشعر الإنسان م يعبر عنها اللسان وإذن فاللفظ والعلم والعلوم ثلانة أمرر متباينة 
لكنها متطابقة متوازية"(“ . 

وليس من شك فى أن فكرة الغزالى تنسحب على بعض المفاهيم درن بعضها الآخحر » 
فهناك مفاهيم كثيرة ها وود فى الأذهان ورجود فى اللسان درن أن يكرن لها وجرد فى 
الأعيان مثل الشجاعة والمساواة » والخوف من الله وغيرها . 


إذا كان تحليل بنية المفهرم قد كشف عن وجود عناصر أساسية وأحرى إضافية فى 
الفاهيم » وكشف أيضا عن وجود علاقة بين المغهوم فى الذهن ربنية الفهوم فى اللغة أر 


. ٠١-٠٠١ ص‎ » ۱۹٩۸ » الغزالى » المقصد الأسنى فى شرح أسماء الله الحسنى » مكتبة امندى » القاهرة‎ )١( 
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اللسان » فإن هذا التحليل يكشف لنا كذلك عن أن هناك ججموعة من المفاهيم تكتسب مع 
لأيام بعض العناصر الإضافية التى تزيد من مضمونها ومن مساحة تطبيقها بحيث تبدو فى 
نهاية الأمر وكأنها شى مختلف عما كانت عليه أول الأمر » ومن أمشلة هذه الفاهيم 
الدمقراطية والحرية ؛ فالدقراطية » مغلا » لاتفهم فهما حيدا اللهم إلا إذا كان معناها مقرونا 
بزمن استعماطهما » فنقول إن الديمقراطية عند اليونان تعنى كذا وكذاوفى عصرنا تعنى كذا 
وکذا. 

أما عن مفهوم الحرية فحدث ولاحرج » فها هو واحد من أبرز الفلاسفة المعاصرين 
الذين اهتموا.عفهوم الحرية وهو الفيلسوف الإنحليزى "أزيا برلين" (أزايا = أشعيا) يول فى 
كتابه "اربع مقالات فى الحرية" إنه "لن يناقش أكثر من مائتى تعريف للحرية") » وأبسط 
حریات الإنسان أن یکون حرا فی حسده يتصرف فيه کیف یشاء › ثم یرتب على هذه 
الحرية اللحسدية حرية أحرى هى حرية الإرادة فيختار من بين بدائل كثيرة ماينتاره » وعلى 
أساس هذه الحرية تقع عليه تبعه الاحتيار ؛ وبالإضافة إلى هذين الجانبين من الحرية » هناك 
جوانب أخحرى لا حصر ها » فهناك حرية العقل » وحرية التعبير » وحرية الفكر » وحرية 
الصحافة » وحرية الئان والأديب » وحرية العا فى حلق الفروض التى يبدأ منها عملية 
تفکیره » وهلم جرا . 

وهذا الحانب الأحير من الحرية م يكن معروفا عند أسلافنا من بنى البشر فازداد به 
مفهوم الحرية حصوبة فى الضمون وثراءٌ فى العنى » وهو الحانب الذى ظهر فى أراسط 
القرن الماضى على أيدى بعض علماء الرياضة وترتب عليه بناء هندسات لا أقليدية(") . 

ضح نا ما أسلفناه أن تحليل بنية الفهوم تكشف عن أن بعض الفاهيم تتألف من 
عناصر محورية أساسية وعناصر أحرى تطرا على المفهوم خلال سيرته الفكرية التاريخية الأمر 
الذى يفرض على القائم بعملية تعليل الفاهيم أن يضع نصب عينيه دائماً بعض الدلالات التى 
تكتسبها المفاهيم فى فترات تارينية معينة » نما قد يرك الدلالة الأساسية إلى الممامش ويدفع 


بالدلالة الإضافية إلى الركز . 
يتضح ما أسلفناه أن هناك بعض القواعد الدلالية التى تحکم التعامل الصحيح رالدقيق 
مع الفاهيم » ويأتى فى مقدمتها مايلى : 


() Berlin , I1 ., Four Essays on Liberty , Oxford university Press , 1975 „, P.121. 

(۲) انظر د. زكى بيب حمود » فى تحديث العقافة العربية » الطبعة الأرلى » دار الشروق » بيروت » القاهرة » 

۷ ء مقال : حرية ل يعرفها الأقدمون » ص ۲٠١-۲۷۹‏ وانظر للمزلف تفسه : عن الحرية أتحدث » 
الطبعة الثالفة » دار الشروق » بیروت المَاهرة » ۱۹۸٩‏ . 
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-١‏ معرفة العنى اللغوى والمعنى الإصطلاحى للألفاظ التى تعبر عن الفاهيم» 
ولاتساعد معرفة هذه المعانى فى الكشف عن الدلالات التنوعة للمفهوم فى حالة 
التعامل العادى الذى بيغى البحث عن الحقيقة فحسب » ونما تساعد أيضا فى 
الكشف عن عمليات التلبيس والتحريف الدلالى الى قد يتعرض هما المفهرم 
موضو ع البحث . 

م i e‏ 
وضعه لأول مرة » والدلالات التاريخية التى اكتسبها عبر تطوره . 

۳- تحلیل البنية الدلالية للمفاهيم والتميبز بين العناصر الأساسية والعناصر الفرعية فى 
هذه البنية . 

-٤‏ فى حالة ترجمة الفاهيم يجب عى المترجم معرفة الدلالات الأصلية والتارينية 
للمفهوم الذى ينقله إلى اللغة العربية » مثلاً » وجب أيضا أن يكن على وعى 
بأصرل العربية حتى يختار مقابلاً دقيقا للمفهوم الأجنبى . وفى حالة الافتقار إلى 
أى شرط من هذين الشرطين بحدث الخطاً الدلال فى الزجمة » ناهيك عن 
اللاتعديد فى الرجمة اللذى محدث لاغالة نتيجة لاحتلاف الخصائص اللغرية 
والثقافيةء أما إذا كان امرحم يفى بهذين الشرطين تمام الرفاء بيد أنه مرف 
الرجمة عن عمد فذلك شأن آحر » رجب على أصحاب الفكر إظهار هذا 
التحريف الدلالى والتنبيه عليه . 

-٠٥‏ الاعتراف با-لخصوصية الحضارية رالسمات اللغرية والمنطقية للغة التى تصاغ فيها 
المفاهيم . 
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بناء المفاهيم الإ سلامية 
ضرورة منهاجية 

د . سيف الدين عبد الفتاح إسماعيل 
بناء المغاهيم الإسلامية ضرورة منهاجية بالعنى الواسع لكلمة "منهج" وما تتيحه من 
معان(" ودلالات » حيث تشمل الح ركة على التنظير .والح أن قضية المنهج ستظل ماتبسة 
مام تطرح أولا وقبل كل شىء على أنها مسألة مفاهيم . فالمنهج هو اساسا المغاهيم الي 
يوظفها الباحث في معالحة موضوعه والطريقة الي يرظفها بها حيث يتعامل كل محال من 
بحالات الدراسات() الإنسانية والاجتماعية مع مفاهيم تعتبر فى نظر واضعيها من أساسيات 
العرفة فى ذلك لجال » وسواء أكانت هذه المفاهيم كلية أو حزئية » فإنها من مكونات 

الط رح النظرى الذى يتأسس عليه البناء العرفى فى هذه الدراسات . 


إن المغهوم الواحد معلومة ها أهميتها وموقعها من البنية ا معرفية الى تقوم عليها 
الدراسة فى هذا جال وسيكون هما أثرها فى الحياة اليرمية إذا وضعت موضع التطبيق ولو 
ر0 . 


إن هذه الملاحظة ي ؤكدها ذلك الاهتمام حاصة فى كتابات أصول الفقه بقضية 


)١(‏ النهج فى اللغة هر الطريق الراضح فى أمر ما من علم وعمل ... وهر الطريق الذى يسسلكه الإنسان رفق قراعد 
عامة تهديه وتقرده إلى الطريق فى أى نطاق من نطاقات العرفة الإنسانية . 
نظر فى هنا : معاجم اللغة : لسا العرب وعخار الصحاح رالمعباح النبر والقاموس الحيط مادة : نهج . 
انظر أيضاً : أحمد عمد عبد العال » منهج الشهرستانى فى التأريخ للأديان والذاهب » رسالة ماجستير غير 
منشورة . حامعة الأزهر » فرع النصورة كلية أصول الدين » قسم العقیدة » ۱۹۸۲ م » ص ٠ ۸٠‏ ۸۲ . 
انظر كذلك : د. ميل صليا » المعجم الفلسفی » (ییروت : دار الکتاب اللبنانی ۲ ۱۹۷۲م) »> ج۲ › ص٣٣٤‏ 
ومن الكنابات التى توصل مفهوم منهج وشموله للدظر والح ركة : 
انظر : سيد قطب » هذا الدين » (بيروت -القاهرة : دار الشروق » د.ت) » ص٣ ٤۷-‏ . انظر فى الأ كيد على 
دور النهج النطير فى س ركة الإنسان الفكرية والحضارية عموماً : د. عماد الدين خليل » مؤشرات حول 
المحضارة الإسلامية » (القاهرة : دار الصحرة للششر » د.ت) ص١١‏ . 

(۲) انظر فی هذا : د. عمد عابد الحابرى » الخطاب العربى ا لمعاصر » (الدار الييضاء ء لل ركز اشتافى العربى ء ۹۸۲) 
ص۱۲ . 

(۳) و(۲) د. عبد القادر هاشم رمزى » الدراسات الإنسانية فى ميزان الرؤية الإسلامية (دراسة مقارنة) » (قطر » 
الدوحة : دار الثقافة » ١۱۹۸٠م)‏ ص٥‏ (بتسرف) . 
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المفهرم ودلالته والمعنى وأهميته . هذا الاهتمام من حانب علماء أصول الفقه يضاف إليه 
O‏ 
وتايز أطرها الرجعية صلت إل هذه الفاهيم نظرياً ومارست توظيف بعضها على الساحة 
العملية .. ون E‏ الغاهيم يطمحون أن تزدهر هذه الد راسات فی کل چالاتہا 
ويتطلعون إلى أن تكون بدائل للأفكار الإسلامية (ومغاهيمها)(') » وهر ما يعنى ضرررة 
الوعى بهذا الخطر . 
إن هذه الأهمية الإضافية تنبع أساساً سن أن الفاهيم تقع فى قلب عملية التقليد 

لغرب . وى عملية تهدف فى الأساس إلى تدحية الفاهيم الإسلامية الأصيلة النابعة مسن 
الراث والمستندة اى الأصرل الإسلامية (القرآن والسنة الصحيحة) » وتقديم بدائل ها »أو 
فرض الأمر الواقع من حيث انتشارها واستخدامها وتدارها بين الجحماعة العلميمة » بل فى 
دائرة العاملين فى الحقل الإعلانى » ورعا فى دائرة الناس العاديين('), 

من الدغارى بدا بنفی روجحود ا ا ا ر التأكيد على مخالية لايم ا 
وعدم الها لتحتيق واتحقق فی اراقع العا رورا باقر 
SN DEE‏ 
تدعى ذه الفاهيم التجديد والرضوح من حيث طبيعتها » ومن حيث وحودها فهى حاهزة 
فى جميع الأحوال مفصلة مدروسة لا يفرض فى متعاطيها سرى تبنيها والبناء على أساس 
منها » وهى من حيث أهدافها قابلة للتحقيق والتطبيق الواقعى » تنطلق منه وتتطرّر به وتعود 
إليه . 


وحيث يدم الفكر الغربى هذا البديل الجاهز فى دائرة الفاهيم » .فإن الحالة التى ترحد 
عليها الفاهيم الإسلامية تسهم فى ذيوع هذا البديل الغريى » حيث لا توحد - سن حلال 
التقصير البشرى فى الاجتهاد فى بناء الفاهيم الإسلامية- فى صورة ناء فکری ستظم 
وركام نسقی متابع ومتراصل ومتجدد بحکم ارتباطه بالواقع » مستند فی تأصیله ل 


)١(‏ يفضتل الباحث "التقليد لغرب" ترجة لكلمة (رم ناهم عاوم/۷) ذلك أن ما اصطلح من ترجمة لذلك بالغریب 
"لغرب" فة إل اضرب إا تلع فى إطار ارجات غر لارنشة حیث تخلما فهرم "التغريب" الذى يضى 
اساسا فى والإبعاد . فضلا عن أن انحتيار ترجمة "التقليد لغرب" إما تتضمن مرقفاً مبدثيا من عملية انقليد 
للخرب باعتبارها شعبة من عملية اتقلید فی کليتها سواء أكائت من داخل أو من حا 


o 


Ia) 


الاستمداد من الأصول الإسلامية ¢ حيث توجحد هذه المفاهيم فى صورة حزئية مبعثرة » الأمر 
الذى يؤدى إل اتخاذ معظم الباحثين الإسلاميين أحد موقفين : 


الأول : الاستجداء لمشابهة المفاهيم الإسلامية أو قياسها على المغاهيم الغربية » وهو 
أمر من الخطورة مكان » حتى لو استند إلى دعاوى تقريب الفاهيم إلى الأذهان من حهة »› 
زالأحذ بالقول الشائع "طا شائع حير من صحيح هول أو حهل به" » إذ ثد يؤدى بهذا 
التيار إلى الدحول تحت طائفة المقلدين للغرب بلا حجة ولا بينة . 

الثانى : موقف الرافض الذى لا حيلة له فى إبراز البديل فى دائرة المفاهيم الإسلاميةء 
وهو موقضف رغم قناعته بسلامة توحهه » إلا أنه لا يتحذ حطوة أبعد يبشاء موقفه هذا على 
أسس معرفية وسنهجية قادرة على تقديم البديل القادر على الصمود فى دائرة المفاهيم حيال 
التفريط فيها فى الداحل والغزو التقافى من الخارج . 

إن الت كيد على عناصر التميز وا خصوصية فى بناء امفاهيم الإسلامية , يۇ كد طبيعة 
العلوم الاحتماعية والإنسانية واهتماماتها » حيث يصير تحديد الضاهيم واجباً » ويصير فى 


العلوم السلو كية والاجثماعية أوحب » نظراً لطبيعتها راحتلاف الأطر الرحعية وتوجهات 
الباحغين(') . 


ومن ثم تبدو عاولة بناء المغاهيم الإسلامية ونق ذلك الوضع تابه مجموعة من 
ا 
ی ق و 
رالحدود والمنهاجية المتبعة فى علم الأصول تحديدا ريباناً بعل لذلك أثره بصورة أر بأحرى 
فى الفهم الصحيح للأحكام الشرعية والوعى بوسائل الكلفين ومقاصدهم › وضرورة حقيق 
الناط وتحريره . ذلك أن المغاهيم الإسلامية » شأنها شأن الأحكام الشرعية » تعلق بعصا 
لعباد وح رکتھم ومن ثم کانت اول بالالتفات إلیھا تحدیداً ویاتا» رأجدر بالاعتماد علیها 
ااا وبنیانا > ركان الالتفات إلى مداركها والنظر فى مسالكها من اللازمات والقضايا 


() انظر فی احتلاف امغاهيم نتيجة ارتباطها جخبرات وتوجهات فكرية وأطر مرجحية ختلفة : د حامد ريع » مذ كرة 
التحليل السياسى » نص الحاضرات الى ألقيت على طلبة السنة التمهيدية للماحستير جامعة القاهرة : كلية 
الاقتصاد والعلوم السياسية » ۱۹۷۹ » ص۱۸ . 
انظر أيضاً : د. كليم صديقى » ما بعد الدول القومية -السلمة » جللة للسلم المعاصر » المد التاسع عشر » 


یبروت » ولیو » سبتمیر ۱۹۷۹م » ص ۰ 


الواحبات والإحاطة .معانيها والعرفة .مبانيها حتى تذلل طرق الاستنمار وينقاد جموح غامض 
الأنكار () , 


RS AS aE 
ومصدر بنائها الذى يكمن فى دلالات نصرصها تتضمن مفاهيم أساسية منهجية تنتظم على‎ 
أساسها مكتسبات الإنسان العرفية فى كل جمال من جالات النظر والتطبيق » وليست هذه‎ 
الدلالات (فى إطار عملية بناء امفاهيم) حين يتوصل إليها بناءٌ معرفيا فحسب » بل هى‎ 
منظومة من المقاييس ينبغى أن تستلمر فى غربلة العارف الإنسانية وفى تقوعها » وذلك فى‎ 
ضوء النصرص الإسلامية وفى ضوء النهج الإسلامى الذى يصدر عن النصرص الإسلامية‎ 
. ويعود إليها")‎ 

هكذا يتيين أن للمفهوم وظيفة حيوية حیٹ لا یکن أن يوحد مستقلا بعيداعن 
منهج حاص متميز » فإنه إذا كان فى الإمكان القول بأن لكل منهج مغاهيمه الخاصة به ى 
فإن كل منظومة من المغاهيم لابدً مع فرض اتساقها -أن تضع على الأقل نحطوطاً أساسية 
وحدودا واضحة لنهاجية دراسة الظواهر الختلفة » فضلاً عن هذا » فإن الفاهيم الإسلامية 
من حلال طبيعتها القياسية إا تشكل فى حد ذاتها جانباً منهجياً جب الأكيد عليه من 
حلال إبراز المفهرم وفق مقتضیاته وشرائطه() . 


(1) استعار الباحث كلمات الآمدى لرافقتها للمقام ودقنها فى التعبير عن غرض الباحث : انظر : سيف الدين 
الآمدى» الإحكام فى أصرل الأحكام . (القاهرة : دار الحديث » د.ت) » ص٣‏ (المقدمة) . 

(۲) انظر : د. عبد القادر هاشم رمزى » الدراسات الإئسانية ... مصدر سبق ذكره » ص ٠-٥١‏ . انظر أیضاً فی بیان 
الطببعة القياسية والعيارية للمغاهيم ضرورة النأكيد على ذلك مسن حلال تقديم موذج فى بناء مفهوم الدرلة 
الشرعية : د. منى أبو الفضل » دراسات فى النظور الحضارى : دراسة النظم السياسية العربية » نص الحاضرات 
التى ألقيت على طلبة البكالوريوس › ۲ م . انظر مفهوم الدولة الشرعية . 

(۳) يلمت الباحث النظر إلى ضرورة الاهتمام فى البحوث السياسية الإسلامية بكثير من المقاهيم المنبثقة عن الأصول 
الفقهية كمفاهيم ومداحل منهاجية للدراسات السياسية مغل مفاهيم : الصلحة الشرعية وما برتبط بها من مغاهيم 
مثل الضرورة الشرعية والسياسية الشرعية . ..اخ. . ركللك مفهرم الذرائع » حاصة ما يتيحه الفهرم فى عمليات 
ابناء انظامى وشرائطه » وكذلك فى عملية بناء الفاهيم وهو ما سنشير إليه فى ما بعد » فضلاً عن القاس الذى 
يضع حدوداً وأسسًا للمنهاجية القارنة فى أدق صررها . كلك فإن للفاهيم الإسلامية كافة تميز نجانبها 
النهجى فى وضع الحدود والشرائط فى الفهم وتحقيق الناط وتريره » إن للفهرم الإسلامى لغيير على سبيل . 
الال يؤكد حوانب منهجية معينة فى فهم اريخ معنى وطيعة » كما أله يسهم فى تفسير الخبرة التارية وفق 
منهاجية تارجنية متميرة 


ه٦‎ 


تاسیساً على ما سبق » فان اديت عن جزية ثية "بناء المفاهيم الإسلامية" لايمكن أن 
يستقيم دون الإإشارة » على الأقل » إلى تميز الضوابط المنهاجية الكلية والأساسية فى التصرر 
الإإسلامى عما عداها سن تصورات وضعية) الأمر الذى يدفعنا إلى البحث فى مقولة 


)١(‏ يدو للباحث أن متاقشة الدراسات الإنسانية والاجتماعية وبعضاً من مفاهيمها ومعايرها ومناهجها ورسالها 
ومصادرها ومعلوماتها ما تشكل أكثر اليادين ملاءمة لناقشة اتتظير الوضعى أو لأهم نظرياته » من ثم فإ 
مناقشة الأسس النظرية والفاهيم الرتبطة بها تى تستند إليها أجدى تفع » كما أنها تفلصنا من منهجية اللغاع 
الغروضة التى معنا دائماً فى موقف الدغا ع » أما أساس للقارنة أو اليزان الذى سرف رن به ما تاقشه » فهو 
الرؤية الإسلامية ومقتضياتها » ودلالاتها » حيث إن الانضباط المنهجى فى متظور هذه الرؤية فكراً ولغة يقتضى 
تفادى الأفكار التى ليس ها واقع فتستبدل .عفاهيم إسلامية هى واقعية من ناحية وإيجايية من ناحية أخرى . 
انظر : فى ضرورة جارز النهاجية الدفاعية : عمر عبيد حسنة » نظرات فى مسيرة العمل الإسلانى » كاب 
الأمة ء العدد اشامن : سلسلة فصلية » قطر » رئاسة احاكم الشرعية والشؤون الدينية » الطبعة الأول » الحرم 
)ص ۲-.۷ . 
قارن بهذا : فتحى عثمان » الدين فى موقف الداع » (الشاهرة . مكبة وهبة : )۱۹٩۳‏ ص ۲٠-۷‏ وفى هذا 
الإطار فإن معظم الباحثين السلمين جبابهرن.مجمرعة من المفاهيم وحب ضبطها ومناقشتها حاصة أنها من 
المفاهيم الكلية التى تنعقد على أساسها "منظومة المغاهيم » حيث تراجه خاطر كليرة حول مفاهيم الدين والعلم » 
العقل والرحى » والوضوعية » وكلمات كثيرة من فرط الاعتياد عليها ترك أمر تحديدها رأهمل فصل يانهاء 
كلمات كثيرة فى ظل معانيها الغريية ترداد تشريشاً على غير ما أريد من النحديد واليان فأدى ذلك بدرره إلى 
حيرة كثير من الباحثين للسلمين تدفعهم لأحد موقفين : 
الأول : منها يتبنى هذه الفاهيم من النظر الأول وإبراز اتفاقها مع الرؤية الإسلامية . 
والثانى : هر مرقف الرفض العاطفى دون حيثيات ودون يان أسباب ومن ثم فهو لا يقدم البديل » والحق أن 
كلا امرقفين (التبنى والرفض العاطفى) يؤدى إلى متاعب لا حصر ها » فإ سن يجشى بلا ية قاجا بشلساة 
تنداعى من المفاميم . فالعلم معناه الغربى يبر الوضعية > رالأحيرة مر المرضرعية » فالعلمانية .. سلسلة إذا ما 
سحبت إحدى سحلقاتها التراصلة تتداعى ال حلقات الأحرى درن وعاء رنداء . أما موقف اللبيرة الناتج عن الرفقض 
العاطفى غير السبب فيجعله فى موقف الداع بلا عدّة » يتتهى فى الغالب بالخسران فى مراجهة الفعات القلدة 
للغرب والقضية - على ما أشرنا آنفاً- ليست اتلاق فى المفاهيم فحسب رلكن احتلاف فى النهج » حيث 
الاحتالاف والكميز بين المنهاجية الإسلامية وما عداها من منهجيات ابعة عن رى وضعة . رمن أهم تلك 
الاحتلافات والتميرات : 
أولاً : فارق المصدر : حيث إن الهج الإسلاسى قائم على أصل متين وهر الوحى » وهو سا يى أن النهاجية 
تنفك عن الدين ومصادره ف فى المعرفة » الاخحتلإف فى المصدر يعد احتلافاً أساسياً حيث إن النهج الإسلامى » 
طالا مصدره E E EE i E‏ 
اسا ومسدراً. 
o¥‏ 


-رهذا يعنى ضمن ما يعنى ... أا بماجة إل الريث و نحن نتعامل مع النقسيمات والمصطلحات وما تم 
مراحعتها ورفض الكثير من هذه وتلك وما يقتضيه ذلك من ضرورة الاجتهاد وفق أصرله لنقهية والشرعية فى 
خت وصوغ تقسيماتنا ومصطلحاتا للنسجمة (مع) والستدة (إل) رؤيتنا العقيدية وصبغتتا الإلية «إصيغة | لله 
ومن أحسن من ا له صبغة .[البقرة ]١۸:‏ . 

انظر فى هذا : حمد عمر القصار ء النهج الإسلامى فى تعليم العلوم الطبيعية » سلسلة دعوة التق » السنة الثالثة 
العدد (ا) » (السعودية : مكة للكرمة) رابطة العام الإسلامی (رمضان ٤۰٤‏ ١ه‏ -يویتو ٤۹۸٠م)‏ ص٠٠‏ . 
كذلك : د. عماد الدين خليل » مؤشرات حول الحضارة الإسلامية » (القاهرة » دار الصحرة للدشر والتوزيع 
د.ت) ص٥-٦‏ . 

انظر كلك فى تعاضد الرحى والعقل حيث لكل دوره » ذلك أن العقل إا ينظر من وراء الشرع » أبو إسحاق 
الشاطبى » الاعتصام » تحقيق : حمد رشيد رضا » (القاهرة : دار الزاث العربى » د.ت) الحزء الثانى » ص ›٣٣٠‏ 
TY‏ . 

ركنلك : الشاطبى » الرافقات فى أصول الشريعة » تحقيق وشرح د. محمد عبد الله دراز » (القاهرة : دار الفكر 
العربی » د.ت) » الد الأرل » ص٣۲‏ ۳۸ -۸۷ . 

وكذلك : على بن مد أبى العز اللنفى مختصر شرح الطحارية » انحتصره بعض العلمساء وحققه : حمد ناصر 
الدين الألبانى » الأسكندرية » دار عمر بن ا خطاب » د.ت) ص٠٠٠ ۲٠۲-‏ . ربصفة أساسية » ابن تيمية » 
درء تعارض العقل والنقل » تحقيق محمد رشاد سالم » (القاهرة : مطبعة دار الكتب المصرية » د.ت) ج٠‏ » قسم 
(۱)» ص٤۹‏ » حيث ب و كد أن ما حالف الشرع فالعقل يعلم فساده , 

ثايا : فارق الشمول والطييعة : وهو يدجم عن الفارق الأول ويتفاعل معه » ويشكل ليجة طبيعية له بعا ير 
طييعة النهاجية الإسلامية من النظر للحياة بكاملها طالما يستمد تعاليمه وأسسه من نظام عام شامل للحياة كلها » 
ذلك أن كثيرا من الأحطاء المحادثة فى تحليل الرية الإسلامية أو بعض الظراهر المختلفة فى الدراسات الإسلامية 
إغا تعود إلى إطار التعامل البحفى الذى يتم فى الغالب على مستوى من الرؤية التشطرية أر التشسيخية فى مقابل 
النوحيد ء الذى يشكل م ركزية لا يستهان بها فى قضية "مرل الإسلام كيه مسل : العقل والرحى » الدين 
والعلم » الجتمع والفرد ء الدين والسياسة . أو التعامل مع الإسلام من خلال أحد أبعاده مع إهمال الأخحرى» أو 
لنظرة التجزيية . هذا كله خير الباحثين الإسلاميين إلى للرقف الدفاعى دون التفطن إلى التتريه إلى أصلل منهجى 
ضابط يتمثل فى مول الإسلام وكايته الأمر الذى يشكل اسراف للطاقات النهيية رالفكرية ومراوحة فى المكانء 
رتركا للحصم لد القضايا وطرق الاقتزاب منها » حضوعاً لنطق النهاجية الفريبة فى اتجزئة رال طير » أو 
اللجرء لواحدية النفسير للظراهر ولو على مستوى الطرح الفلسفى الرضعى . 

إن (الشمرل رالكلية) كضابط منهجى للتصور الإسلامى إغا يشكل مقدمة أساسية للوعى فى عملية ابناء الكلية 
على مستوى النهاجية والفاهيم والنظم وال ركة . كما ين لنا مدى فاحة الخطا النهجى الذى برتكب من 
حانب من يدرسون الدراسات الإسلامية (مناهج الاستشراق -الناهج الغر ية عامة فى العلوم الإنسانية- معظم 
دراسات الشرق الأوسط- كير من دراسات التاريخ السياسى للمسلمين- كتير من دراسات النظم العريية) ذلك 


۸ 


أن من أسلوب أغلب متعقدى الإسلام فى مثل هذه الدراسات أنهم يسدرن سهامهم إليه جزءًا جزءًا فيأحذون 
هذا ابمزء أو ذاك منفرداً » وحله » ثم يعمدون إلى نقده وتجرهه » خصوصاً حین يحاکمونه على ساس منظور 
آحر يقرم على منطق غير منطق الإسلام » أو حين يتم تصرر فعل ذلك اعزء فى كل آخر غير الكل الإسلامى . 
وبهذا يستطيع أصحاب المستوى الأول أن يسجًاوا نصراً سهلاً يضرا للدافع عن الإسلام فى مراقف ضعيفة 
وهو يدافع عن ذلك ابازء حصوصاً سين بجر إل مناقشته كجزء قائم بناته » معزولاً عن الكل الإسلاى . 
والحقيقة أن مناقشة أى جزء من الأجزاء إذا نوقش » على حدة ٠‏ حارج الإطار الإسلانى الكلى » يفقده كيرا 
من معناه ولا يصبح جزءًا منطقياً أو صحيحاً .... بل إن هذه الناقشة يعكن أن تتخذ حطرة من جانب المقلدين 
للغرب ذاتهم ليعتدوا مشابهة غير شرعية ين الإسلام » أو جزء منه » وبعض انتماءاتهم الفكرية والأيديرلوجية » 
ومن ثم يصير اعطق السليم النضبط منهجياً بقاعدة (الشمرل والكلية) لنظرمة الإسلام حيث يشكل فى ذاته 
منظومة متكاملة تتماسك أجراؤها وتتفاعل فى ما ينها انشكل وحدة عضرية حية لا عل من اللمكن أن يفهم 
أى جزء على حدة » وما ضمن وضعه فى الإطار العام » أو من خلال علاقه بالرحدة الكلية » أى بالأجزاء 
الأحرى جتمعة وفى آن واحد . وهذا ما يفهم من القرآن الكريم حين يدين الذين يأخذرن يعض الكاب 
وي زكرن بعضه افتؤمنون ببعض الكتاب وتكفرون ببعض) .[البقرة ]۸١:‏ . تساعد هه انظرة الكلية من 
الناحية الهجية -والنى تتسارل مو ع المحوانب فى آن واحد» وترى ابسانب الواحد ضمن علاقته بالكل 
والرصرل إلى فهم عميق لالإسلام وامتلاك معيار فى التعامل مع الأجزاء » رمن ثم امتلاك معيار فى عدم السماح 
با هجوم على الإسلام من خحلال عزل أى جزء من أجزاه » أو من خلال إيراز أجزاء وتاه أجزاء أخرى» 
ومن ثم فإ تحريل معظم الحدال الفكرى إلى قضايا منهجية قد حسم هنا اللغط الفكرى أر التمادى فيه » أر 
بروزه فى مناسبات متعددة بنفس الشكل والطريقة والنهج . إن شريل معفم هسه القضايا إل الشكل النهجى 
جعل نقض الأساس النهجى والفكرى والفلسفى -لا نتده- مقدمة أساسية فى مزاجعة معظم الدراسات حول 
الإسلام أر التى تنعرض له فلا تزلق لناقشة جزئيات الطرح - بل شحارل ابداء تين مدى صحة الأساس المنهحى 
الذى تستبد إليه . 

انظر فى هذا الإطار : 

أ . منير شفيق » الإسلام فى مع ركة الحضارة (بیروت : دار الكلمة للنشر » ۱۹۸۳) ٠٠١-١‏ . 

د. عبد الحليم عويس » الإسلام كما ينبغى أن نومن به » (القاهرة : دار السحرة› ٤٠۰١‏ ۱ه ۱۹۸٩۰‏ ) »؛ 
ص۹1 ۱۲-۱۱ . 

ومن َم فإن مواحهة هؤلاء القلدين للغرب الآحذين بالدليل الترهمى على حا تعبير الشاطبى- فى رزيته م 
اتجزيئية الى تسحدث عن إسلام اشتزاكى وآحر رأماى » وثررى » ورحعى ... إل » ذلك أن الإسلام .. قد 
أصبح فى نظر بعضهم -"إسلاماً نوعياً أو جزثً أو نظرياً أو مظهريا أر وسيلة من جملة وسائل العيش" . للرحع 
السابق » صا . 

ریدو آن ابات نص دقیق لاشاطبی فی هنا الجال آمر هام : "ذلك أن فی لشریعة کلیات تقضی علی کل جزئی 
ها .. وهى أصول الشريعة » فما تمتها مستمدة من تلك الأصرل الكلية » شأن ابلزئيات مع كلياتها فى كلل 


۹ 


-نوع من أنواع للوجودات فمن الواحب إعتبار تلك ابلزئيات بهذه الكليات . ..إذ ال أن تون ابازريات 
ا . فمن أذ ينص مثلاً فى جزئى معرضاً عن كلّة فقد أحطاً .. فا لحاصل آنه لابد من اعتبار 
خصوص اللیرئیات مع اعتبار کلیاتها وبالهکس , ..إذ الکلی لا یتخرم ججزتی ما وابزئی حگوم عليه بالکلی ... 
انظر : الشاطبى » للواتقات » مرجع سيق ذكره » الحزء الشاك » مج ۸ »> ص١٠‏ » انظر أيضا » الشاطبى » 
الاعتصام » ابلنزء الأول م ,س. ذا ٠٣١ - ۲٤٤‏ . 
ویلفت د. دراز » شارح موافقات الشاطبى › » النظر إل القاصد ذاتها » مؤكداً 2 آنه لا یکفی انظر فی هله 
الأدلة ابرية دون افظر إل كليات الشريعة إلا ضاريت يين يديه ازات وعارض بعضها بعضاً فى ظاهر 
الأ » فالراحب إذا اعبار ابزئيات بالكليات ...ريلاحظ التواعد الكلية ألا ء قتمها على المزيات . .. فڑی 
ريا من يتحت وصف الأبة فى الشرية یأخحذ عض جزئیات بهد به کلیتھا » حنی یسور منھا إل مغلھر 
بادى الرأى من غير إحاطة .عقاصد الشار ع لتكرن ميزان فى يده الأدلة ابلزئية . وفريقاً آحر يأحذ الأدلة ابمزئية 
مأخيذ الاستظهار على غرضه فى اتازلة العارضة فيحكم المرى على الأدلة حنى تكون الأدلة تبعاً لغرضه من غير 
إحاطة .عقاصد الشريعة ولا رجحرع إليها رحوع الافتقار . 
انظر : للرحع السابق . ابزء الأول » امقدمة بقلم الشارح : د محمد عبد الله دراز . 
رفى إطار حصرصية الرؤية الإسلامية النهجية » يدو لأباحث أن مقرلة امرضوعية تى تشر فى حل كتابات 
اباحثين اللسلمين » أو غيرهم » إا هى فى حاحة إلى مراجعة » أو على الأفل رؤية هذا الفهرم برؤية نئدية 
إسلامية » وذلك أن تلك القرلة تستبطن فى داخلها جموعة من اليم الغرية تى تومن بال ركزية الأررية رالغرية 
وتحقيق الانشار رالغلبة للمفاهيم الغرية فى العلم والدين . بل والتقسيمات للختلفة والتصنيفات اللحضارية الابعة 
من الحضارة الغرية » بل وحتى فى أسلوب الطرح والاستخدام النهجى ومصادر العلومات » كما تتعى 
(المحقائق) » أو دعرى النمط العافى العام والثقافة الإنسانية » من حيث العابر والقايس . 
ركل ذلك فق سرفقاً هذه الرؤية- حيادًا علمياً ودقة متناهية وقدرة على ضبط العائج وإطلاق التعميمات . 
رإن هذا الصطلح الذى كنب له الشيوخ على ألسئة الكافة » وهو ما أعطاه استقراراً فى الكابات كافة . كل 
هذا تبعل الاقزاب منه تناطرة غبر مأمونة العراقب . ومن ثم » فإن أى حارلة لفهم معايير لتلك المقرلة من منطلق 
متمايز وختلف الأمر الذى يؤدى إل فهم مير للموضوعية » أو إن شفت فمل -بعبارة أدق- الأمانة رالاستقامة 
العلميتين كل هذا قد يدفع القدسين ذا الصطلح أن يدعرا على كل من اول الاقتراب من هذا المسطلح 
الشائم» أر القول بضرورة تغيبره وفق أصرل الرؤية الإسلامية ومصطلحاتها الخاصة والتميزة سأن يذّعرا بدعرى 
إيهام العكس رأى الاتهام بعدم الرضوعية وانحيّر والذاتية وعدم تحمل الدقة والضبط وتحقيتق المحياد العلمى » 
والأمر على غير هذا النحو ؛ ذلك أن الرؤية النقدية الإسلامية لقرلة امرضرعية » و كما يركيها الفكر الغربى رختاً 
لفهمه رمقايسه ليست إلاً تقدا هذا الأسلوب . أما الفكرة فلدينا من للصطلحات الأكثر دلالة وترفيقاً لتحرى 
عل الا ا کر غرم را رون مراوغة » والأكار اتساقا مع أصول الرؤية الإسلامية » ومن هنا يشرح 
الباحث مفهرم "الاستقامة" العلمية بدلا من مفهوم المرضوعية الذى لا يؤدى معانى حاصة بالأمانة فى الببحث 
رالعدل فى اتحرى رإصدار الأحكام » وهو مفهوم خجد أصرله ومعظم ميزاته فى كتابات الزيية الإسلامية ودب 
العلم والعلماء . 


۰ 


"اموضوعية التى تعلق من طرف خفى » بصورة غير مباشرة › بهذه الأطروحات الوضعية 
ويستبطن فهما معينا لتلك الفكرة . 


. هذه الرؤية النقدية لتلك التصورات الوضعية وطرائقها المنهاجية تلرسا ١‏ حیٺث 
موضوعنا بناء المفاهيم » بضرورة التعرض حموعة من النحالات الوضعية (البشرية) سراء 
أكانت من حارج التراث أو من داحله في بناء الفاهيم الإسلامية وأهمها عارلات أربع : 

الأرل : التي تحارل الاعتماد على البساء الإحرائي من خلال الؤشرات للمفاهيم 

الإسلامية .. 


الثانية : ال احتطت خصوصاً مته "التجديد اللغوي" وذلك ضمن غارلة أكثر 
ادساعا تهتم بقضية التراث والتجديد . 


الثالثة : حاولة ملء الفراغ ي دائرة الفاهيم نما سمي تة العفو وکن على بر 
حدودها وشروطها . 
الرابعة : عارلة التعلق بشكلية المفاهيم دون أن ترتبط بالحركة والسلوك وفق 
مقعضاها > رهي حاولة أطلق عليها "التحيل" . وهذه الحارلات - من 
حلال النماذج الي ستعطى ها - رإن ميت عملية بناء للمفهرم تجارزا» 
إلا أنها في حقيقتها تبديد للمفهرم وتفريغ له من طبيعته الكلية رآناره 
الح ركية. 


س مفهوم الاستقامة يتضمن جموعة من الضوابط العلمية الأحلاقية (الشعرر بالسؤرلية أمام الله -الأمانة العلمية- 
التواضع- -العزة- العمل بمقتضى العلم احق -والابتعاد عن الظن -التجرد عن هوى -تكامل الهج من 
الأمانة- الصدق ومنب ابمسدال- البيان والأداء) . 

انظر فى جحمرع هذه القراعد : محمد بن على الش ر كانى » طلب رطبقات التعلمين "أدب الطلب ومتتهى الأدب" 
دار الأرقم » د.م. » د.ت » مواضع متفرقة . 

أبر بكر البغدادى » كاب الفقيه والمتفقه » تصحيح وتعليق کی ان ری کر که ان ن 
مالك ٤-۰‏ ۰۱ _) ج۲ ۰ ص١٠۱‏ وما بعلها . : 

یوسف بن عبد البر » حامع بیان بالعلم وفضله » دار الأرقم » ۱۹۷۸/۵۱۳۹۸ ۽ ج۱ » ص۱۰۷ وما بعلها » 
ج۲ ص٤‏ وما بعدها د. عبد الفتاح عبد الله بركة » أحلاقيات العلم فى الإسلام » جلة الدراسات الإسلامية » 
باکستان » إسلام أباد » املد )١١(‏ العدد (۲) » یرنیر ۱۹۸۱ -جادی ۰۱٤۱ھ‏ ¬ ص٣۲ ۲٣٣‏ . 

د. يوسف القرضاوى » الرسول والعلم » (ييروت » مطبعة الرسالة » ۱۹۸6 ۷١-٦۲‏ . 

انظر أيضاً بصفة حاصة : د. حسن مد الشرقاوى » حر منهج علمى إسلامى » القاهرة : دار العارف ٠۹۷۸‏ 
ص۳۰۱ وما بعلها . 
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أولاً : المؤشرات والاتجاه الإجرائى وبناء المفاهيم الإسلامية 

تقوم هذه الحاولة على بناء المغاهيم الإسلامية عامة » والسياسية حاصة » على ساس 
من سياده الاجحاه الإإجرائي في دراسة الظواهر الاحتماعية والسياسية واستخدام المؤشرات 
کاداة TT‏ 2 : 
GG CE‏ 
الإجرائي كأداة لبناء هذه المقاهيم .ما يكن من تحويلها إلى ججموعة من المؤشرات » حيث 
بعكن إبراز المفهوم على شكل وحدات حكن قياسها كميا . وقد تمت بعض المحاولات في 
محال الدراسات 8 سنشیر . إحداها , 


ا ل سم "اه لورت ر ly‏ 
سن نحلال عدد من الؤشرات الكمية والكيفية( . 


غرأن عاولات تمرين للرشر تكس البايات افظربة والصراع النكري بين لظم 
الاقتصادية e,‏ والسياسية » يدلل على ذلك استخدام الؤشرات وحلطها 
a e E a‏ ا ر 
E‏ اکا 


(1) انظر اي أهمية الؤشرات في إطار البحرث التجريية : 

د. عبد الباسط عبد العطي » البحث الاجتماعي : ارلة نحو رؤية نقدية أنهجه رأبعاده (الإسكندرية دار العرفة 

ابلامعية » ۱۹۸۲م) ص۰٠۲۰‏ - ۲١٠‏ وكذلك في تفصيل اماه الؤشرات » انظر : د. السيد المحسيي اتقامات 

علم الاحتماع لي فهم مشكلات الدول النامية » ضمن كاب : دراسات فى التمية الاحتماعية » تاليف : د. 

السيد الحسييي وآخرين ء (القاهرة » دار للعارف » ط۲ » )۱۹۷٤‏ ص ۷ه - 14 . 

نظر كناك 1 

Frank M. Anderws, Social Indicators and Socio Economic:Developmelopment . 
The : journal ‘of Developing, Areas. Vol.8. No. October, 1973. p.4-12 


(۲) اتظر : د. . عبد الباسط عبد للعطي » ء البحث الاجتماعي . مار یی د کرة ا سا 0-۰ . 
انظر كنلك : 


UNESCO. Indicators of Social and Economic Change and their Applications, No. 


37, PARIS. 1977. 
1Y 


حصوصية الكان والخبرة تفرض كذلك مراعاة احتلاف اشرات“ كل ذلك یوکد أن 
الحديث عن ثبات الفهوم الإحرائی ودقته وعمونه دعوی لا جد هما سندا أو تأسيساً . 


وتبدو أهم اطوط الرئيسية اللرؤية النقدية الإسلامية للأًسس المهاجية والفكرية 
للمؤشرات كأداة منهاجية في القياس اللياقة المنهجية وحدود التعامل الكمي والتعامل مع 
الظاهرة : 

- إن اهتمام الرؤية الإسلامية بالإنسان كوحدة كأية لا ينفصىل فيه الجانب الادي 
عن المعنوي وتتفاعل فيه حركته وسل وكه وجوانبه للختلفة » يعي » ضمن ما يعي » أنها 
تعتبر أن الدراسات الوضعية قفزت من دون مبرر إلى حيث يستحيل اد رخاو العلوم 
التجريبية وغيرت بذلك اجحاهها وطريقتها > وأن تصور تلك الدراسات الوضعية للإنسان 
بفعل اهتمامها ا ا إغا خف اختلافا يا عن حقيقة الرؤية الإسلامية 
للإنسان » ذلك أن اهتمام الدراسات الرضعية بالإنسان » قياساً على المادة والتعامل معه 
بقرانين للادة إنما هو أمر يناقض المفهوم الأساسي لكرامة الإنسان » وحقيقة الأمانة الي 
يحملها ووظيفة استخلافه في الأرض . 

- إن الرؤية الإسلامية تنفي إمكانية قيام ارب مضبوطة في النظريات رالدراسات 
الاجتماعية والسياسية .. فهي ترفض أي نوع من التجريب الضبرط على الإنسان » على 
فرض إمكانية ضببطه » وفي هذا الإطار بمكن التحفظ على مسيرة النظرية الاحتماعية 
رالسياسية التطبيقية في قدرتها على بلورة نوع من الأساليب العملية والمنهاجية تعبر عن أبعاد 
الشخحصية الإنسانية من حيث .علاقاتها الاجحتماعية » وهو ما يسمى "بالسوسيومةريا" أو 
القياس الاجتماعي » أو علاقاتها في الحياة السياسية تحت مسمى النظرية السياسية الابريقية 
وهي تسعی - عن طریق دراسة هذه العلاقات دراسة مقياسية لاستصدار حكم على 
الإنسان كفرد - وتعتير هذا الحكم صادقا وتعتمده في التعامل الحياتي أو العلاجي مع الفرد- 
لأنها بذلك قد تہمل آهم الجوانب في الشخحصية الإنسانية » ولي هذه العلاقات الإنسانية 
دون مبرر سوى أنها ليست قابلة للقياس( . 


- كذلك فإن الرؤبة الأإسلامية › وما ينبي عليها › »> تقضي بأن الشخصية الإنسانيةٍ لإ 
يمكن حصر أبعادها في موقف طبيغي أو اصطناعي » رلا بمكن قياسها تايا ماتا ار 


)١(‏ انظر : د. فاروق برسف » دراسات في الاحتماع السياسي › حا » مشكلات رحالات في مناهج البحث 
العلمي » (التاهرة : مكبة عین مس » ۱۹۷۸) ص ۳۱-۹. 
(۲) د.عبد القادر هاشم رمزي ٠‏ اللراسات الإنسانية ...ص٠٠‏ . 
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مکانياً » بل عكن النظر إليها من حلال أفكارها ومن خلال نفسيتها » وهما ناحیتان تبرزان 
ف مارستها لحياتها وني اهتدائها موعرةً عا أمر به الإسلام منتهية عما نهى غننه ٤‏ أو مشحرفة 
عن ذلك . 


RS AA ATO 
يستطيع الباحث أن يتيقن من نتائجه إلى درجه تكاد تحجم من أهمية هذا الأسلوب فى فهسم‎ 
الحياة الإسلامية » لأن نتائجه تعتمد على الملاحظة الظاهرة الي لامكن أن تيط بالعلاقة‎ 
. الروحية بين الإنسان وخالقه » بالإضافة إلى أن الخداع يمكن أن يتدخحل في الملاحظة‎ 
ركذلك سابيات الموقف والعوامل الادية » وتشابك المتغيرات مع عدم إمكان تييدها أو‎ 
انتراض بات المتغيرات الأحرى » حيث إنه افتزاض وهمي وليس علمياً » إهمال بجموعة من‎ 
العوامل والتغيرات الدحيلة في الموقف دون إمكانية عزها بجحال » إن فطن الباحث إليها»‎ 
ررعا لا يفطن الباحث إلى أهميتها وتأثيرها كلية . كل ذلك يجعل أحكام اللاحظة وتائج‎ 
. القياس سلبية وغير إنسانية‎ 


- فضلا عن أن هنالك قواعد إسلامية شرعية ضمن الرؤية الإسلامية يمكن تطبيقها 
O ys‏ > مشل ما رواه مسلم في 
صحيحه عن النبی عه رلا يزني الزاني حين يزني وهو مؤمنن...» » رلا يؤمن أحدكم 
حتى يحب لأحيه ما يحب لنفسه» . فهذه الإشارات أحكام تنطبق على فاعليها أثناء فعلها لا 
تبله ولا بعده » فلر عا تاب أو أقلع أر أقيم عليه الحدّ » فجبر الله به ذنبه » أو غفره له » أو 
أنابه بالإقلاع عنه إن الذين اتقوا إذا مسهم طائف من الشيطان تذكروا فإذا هم 
مبصرون4 . [الأعراف] . 
- إن موقف الرؤية الإسلامية يعبر عن فهم متميز لما يسمى لي الدراسات الإمبريقية 
بوحدة الدراسة » فإذا كانت بعض الدر اسات الي تستدد إلى إطارها النظطري في تحمديد 
مستويات التحليل ووحداته » وبالتالى وحدات القياس التي سيبنى المؤشر عليها ء » فمعظم هذه 
الدراسات لي هذا حال اعتمدت على وحدات فردية جراة » ذلك لأنها انطلقت من الفكر 
الليبرالي العتد بالفرد » في حين أن توحهات أحرى يمكن أن تعتبر الطبقة أساسية في 
التحليإ )١(‏ . الأمر يختلف حين يطرح داحل الرؤية الإسلامية إذ أنها ترفض اعتبار أية حزئية 
من السلوك فردية فقط » بل هي (فكرية) أي فردية وجماعية وملتزمة لي آن واحد » وهذا 
مرادف لكونها (إمانية) أر أنها أداء مهتا ومتجه نحو مرضاة الله » أو أنها" آم وأداء ضال 


(۱) لارحع السابق » ص ۹۹-۹۸ . 
(۲) د. عيا. الياسط عبد معطي » البحث الاحتماعي ... مصلر سبق ذكرة » ص ۲ “ ة 
1٤‏ 


منحرف عن الصراط المستقيم . إن القرآن حينما تعامل مع مفهرم الأمة كمفهوم جماعي م 
يقتصر على ذلك بل حدث عن (الغرد ‏ الأمة) الذي يهدي ويهتدي ؛ فکان إبراهيم عليه 
السلام أمة وحده() . بينما تحدث الحديث النبوي عن كثرة غثائية لا يعتد بها لأنها اتقدت 
الفكرة واتحرفت عنها(") . 
- وفي هذا الإطار فإن نقد تلك الرؤية الإسلامية للقياس الرتبط بفكرة المؤشرات الذي 
يعكس فلسفة كامنة فيه من حيث الوزن إلرقمي الذي خلط أحيانا بفكرة احق > والصحة 
رالصواب . فالرؤية الإسلامية تعطي مزيدا من الأدلة ي هذا الال تعد تحفظاً على هذا الط 
في التفكير . ذلك أن هناك جحموعة من الآيات الآيات القرآنية تعكس › ويح زرا 
متكاملاً حيال فكرة الرقم والوزن الكمي في إطار وضع العلاقة بين الكم رالكيف ى رضعها 
السليم » والرؤية الإسلامية لا تحعل للرقم معنى مطلا على علاقة ولكن ها كثير من التحفظ 
على مل هذا التصور" . 


(أ) إن الرؤية القرآنية تفرق في المواقف والسلوك والأحكام والقيمة والوزن بين الذين يعملون 


1۰ : لله حيفا [الحل‎ E 

(۲) یقول ,ابی عر : ((یرشك الام آن تداعی علیکم ؛ کما تدای الأکلة إلى قصعتھا )) قال قائل : ار من قلة 
خن بومتاږ پارسول اله ؟ فقال : (رأنتم بعتا كثير » ولكنكم كغتاء السيل » وليتزعن الله من صدور عل وركم 
امهابة منكم وليلقين الله في قلوبكم الرهن)) » قالرا : وما الرهن يارسول الله ؟ قال : "حب الدنبا وكراهية 
الوت)) انظر شرسحاً موفقا لهذا الحديث : الشيخ عبد العزيز حلف بن عبد الله الخلف . 

لا شك أن هناك كرا من المراحع قد أوضحت كيرا من هذه التحفظات اوقد رأى الباحث . الاختصار في 
عرض معظلم هذه التحفظات » بل إن هناك بعضاً منها م يتمكن من ذكرها لشيق امقام . كماأنه من 
الستحسن في هذا المقام ألا نزحم هذه الدراسة .مراحع كرة ليس هنا العام لإثباتها غبر أن المفيد أن ثبت 
بعضاً منها : 
انظر : د. عماد الدين حليل » مؤشرات إسلامية في زمن السرعة (بيروت دار الرسالة )۱۹۸٥‏ ص -1١‏ 
۸. 
تمد عبد الله السمان » الإسلام هو الحل » (القاهرة : دار الثقافة العريية » البحرين » والمرق : مكتبة 
TT‏ 
آد. E‏ العام الإسلامي وتحاولة السيطرة عليه » درن مكان طبع » ط۲ ١١(‏ ٤١م‏ - 
١‏ ) ) ص۳١‏ . محمد ضحي عثمان » الدين للواقع » سلسلة الثقافة الإسلامية » العدد الثامن (التاهرة : 
المکتب الفني للنشرء رمضان ۱۳۷۸ھ - إبریل ٠۹١‏ م) . ص۷ . 
انظر : أيضاً ني تفسير جيد لقصة النضر أي حواره مع موسى (عليه السلام) أبو القاسم حاج حمد» 
العالمية الإسلامية الثانية » (أبر فلي : دار المسیرة » ۳۹۹١ه)‏ ص۷٦-١۷‏ 


"o 


رالذين لا يعملون ...هل يستوي الذين يعلمون والدين لا يعلموني. [الزمر:1]. إن 
هذا الاحتلاف النوعي يؤثر بالضرورة على الوزن من حيث القدرة والفاعلية . 

(ب) إن الرؤية الإسلامية لا تعتبر الكثرة على حق لكونها كثرة » بل إن ھک 
ما أكد على اكثرية الكارهين للحق .... اإوأكثرهم للحق كارهون) . [الؤمنون ۷٠:‏ 
ا 
فالمسألة ليست مسالة أعداد (أرقام) وإنغا مسألة القدرة المكثفة على الفاعلية والتغير من خلال 
الإبمان . 

والرؤية الإسلامية - من حلال القرآن - التي تضرب مراراً وتكرارا قاعدة الأرقام 
هذه وتستبدها بقاعدة الفعل التاريني النوعي لا الكمي «إإن يكن منكم عشرون صابرون 
يغلبوا مائتين » وإن يكن هنكم مائة يغابوا ألفا من الذين كفروا . [الأنفال : .]٠١‏ فان 
يكن منكم مائة صابرة يغلبوا مائتين وإن يكن منكم ألف يغابوا ألفين بإذن اله 
[الأنفال: ]١١‏ . 


إن هذه الرؤية نفسها تحدثنا على لسان الرسول الكريم خه عن اليوم الذي ستغخدو فيه 
الأمة خصعة للاكلين -ليس عن قلة- فهم غثاء كغثاء السيل ولكن عن غياب لقوى الفعل 
رانحابهة والتغيير في نفسية الإنسان المسلم . 

(ج) كذلك فإن مفاهيم إسلامية مشل الرزق » وفريضة الزكاة » وتحريم الربا ء 
رالنظر للمال عامة من حلال المنظور الإسلامي » تدحل في اعتباراتها ليس فقط عمليات 
الحساب الكمي أو ما هر قابل له فحسب » إن الرزق كمفهرم يشمل كىل إضافة للإنسان 
حت لو بدت له شرا . رإن مفهوم الركاة الذي يعي التطهر › > كما يعي النماء وإنما يعبر 
O I SE I‏ 
مفهوماً مثل الربا رغم أنه بت يتضمن الزيادة ليس في الرؤية الإسلامية إلا عقا ونقصا » إن هذا 
الحساب يعبر عن حالة كيفية حديدة ويعبر عن منطق جديد وعخالف في الحساب ممكن التعبير 
عنه بأنه "حساب الإبمان" . ذلك أن التعامل الظاهري لاانسان مع كل شيء » فضلاً عن 
اتعامل الكمي الحسابي » إغا يخرج المسلم عن إطار عقيدته المامة الي تشکل مکمن قرته 
غا المؤمنون الذدين آمنوا با له ورسوله ٹم م یرتابوا وجاهدوا بأموام وأنفسهم في سبیل 
الله أولئك هم الصادقون) . [الحجرات: ]٠١‏ . 

(د) بل إن القرآن » أكثر من هذا » قد أحرج مضاهيم هي لي مدارها على النفع 
رالبحث والتعامل الكمي الحسابي مثل : التجارة والشراء والبيع والقرض » إلى مفاهيم ها 
من الامتداد » حيث أحرحت هذه الفاهيم لتعبر بها عن دائرة التعامل لى العقيدة » العبادة 
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عنطق حساب الإيمان > يا أيها الذين آمنوا هل آدلکم على تجارة تنجيكم من عذاب 
لیم * تمنون با له ورسوله وتجاهدون ی سبیل الل باموالکم وأتفسکم ذلکم خیر لکم 
إن كنتم تعلمون الصف : ]١١ ٠١‏ . 

(ه) وبامنطق نفسه الذي يرفض التعامل الكمي والحسابي للطلق » فإنه يرفض 
التعامل بظواهر الأسور ومسوساتها والاكتفاء بها والوقرف عندها» ذلك أن التعامل 
بالظواهر إغا يقصي من حقيقة الابتلاء أهم عناصرها وهر الإبمان مإفامًا الإنسان إذا ما 
ابتلاه ربه فأکرمه ونعمه فیقول ربي اکرمن * وأا إذا ما ابتلاه فقسدر عليه رزقه فبقول 
ربي أهانن)[الفحر : «1o‏ 17[ . كذلك فإن التعويل على الظاهر يجعل من النفاق مساريً 
لمان والإسلام » كانت التفرقة بينهما قرآنا وسنة مؤكدة سن حيث الصفات رالأنعال 
والحزاء » واضحة ليست في حاحة إلى مزيد من بيان » فا منافق " .. وقف مع مرد الظاهر 
غير ملتفت إل المعنى المقصود ... " 


كذلك فإ الوقوف عند الظاهر لا يفرق بين للسلمين على الحقيقة والمسلم المامشي 
أو من أماهم ابن تيمية التو مين بالإسلام . وإ الوقوف عند الظاهر من السارك في إطار 
من الشعائر لا يتفهم حقيقة الدين العاملىة حيث يستمر لي عمارة الأرض . لإإنمايعمر 
مساجد الله من آمن با لله واليو م الآحر . [التوبة : 1۸] . إهو أنشأكم من الأرض 
واستعم رکم فیها) . [هرد : .]1١‏ 


Bee A‏ ربالتالي على فكرة 
المؤشرات الني تعوّل على ذلك » من أدوات جثية لي دراسة ظاهرة أو مرضوع ماعلى 
السيطرة على الظواهر وإمكان تفسيرها عن طريق القياس » إا » وبصورة غير مباشرة » لا 
تعتزف .عأساة العجر البشري . وهي إذ لا تعتزف بهذا القصور في عمليات الإدراك الشامل 
رالكلي لأبعاد الوقف » فإنها لا تعيل ذلك القصرر إلى قدرتها البحية.... وما أوتيتم من 
العلم إلا قليلا . [الإسراء : ]۸١‏ . بل تؤكد على القصرر ني المادة موضع البحث » بحيث 
تستبعد من المفاهيم مالا يعكن قياسه احتجاجاً مرة بطبيعتها التيمية ومرة أحرى بطبيعتها 
الغيبية » ومن ثم تشكل القصة القرآنية الي اشتملت على حوار بين مرسى عليه السلام 
والخضر العبد الصاح إنما تعرض هذا العجز البشري من ناحية » كما ت ؤكد من ناحية أحرى 
على ألا تتسرع في إصدار الأحكام على الظواهر والممارسات والأفعال . وسن ثم على 
الباحث لكي يتبين الأوحه الأ كثر حفاء للظاهرة » والأسباب الأبعد والأعمق للفعل › فلا 
يقع في نحطيئة الحكم بالظن وما تهوى الأنفس » ومن ثم يواحه أنصار هذا الاجحاه الإجرائي 
ورطة عندما تدعوهم الحاجة إلى الانتقال من تحديد السلوك الظاهر ووصفه إلى عارلة تفسير 
هذا السلوك . 


1۷ 


من ححلال هذه الخطوط الرئيسية للرؤية النقدية لفكرة المؤشرات وقواعدها المنهاجية 
التي تستند إليها › » يكن تقديم انتقاد حاسم لأحد النماذج في هذه الدراسات هو دراسة 
الإسلام رالتنمية : دراسة ميدانية(') » واليّ استخدمت مفهومين رئيسين هما الإسلام 
والتنمية بالإضافة إلى عدد من الفاهيم الفرعية كالمساراة والمواطنة والمشاركة السياسية 
كمتغيرات وسيطة > على حد تعبير كاتب الدراسة . وهذه الفاهيم على تعدد» وتسوع » 
تعريفاتها النظرية »> كغيرها شن المفاهيم المتدارلة في الأدييات الاجتماعية » إلا أن كاتب 
الدراسة م جعل أحد مراجعه مصادر التراٹ الإسلاني الي تتعرض هذه الفاهيم ¢ ار حتی 
مصادر إسلامية حديشة تقع في كتب الثقافة الإسلامية العاصرة . وقد كان E‏ 
القراعدء رهو بصدد تحديد الإسلام كمفهوم » أن يجمع له التعريفات المحتلفة 
کردا ن رة إلا أن صاحب الولف أهمل امصدر القرآنى » كما أنه لم ينظر 
e Eas‏ 
اکت رز ارات ا إياها لدراسة تقدية واسعة » شم يعرض تعريفا 
إحراياً يتناسب والتعريت الصحيح إن أمكن ذلك » ولكنه استشار تشارلز حلوك › 
E‏ . والدراسة رفق منهجيتها استخحر حت مفاهيم 

تسنی دراستھا وع حیث کان لا بد من تعریت (جراني E‏ 
LEB O‏ 
الإسلام - والعرفة بطبيعة صلاة التراويح في شهر رمضان) . بينما ركز البعد السل وكي على 
الصلاة لكونها عماد الدين» وتضمن هذا البعد عناصر ثلالة هي : أداء الصلوات وإقامتها في 
مواعيدها والمكان العتاد لأدائها) . هذا» وتحت دعرى الإحرائية تحابع جموعة مسن 
الإتزالات للمفهوم» فالإسلام يختزل اي التدين » رالدين جختزل لي المعرفة بأركان الإسلام 
رالعرفة بصلاة الزاريح !! فكيف تسمح تلك الدراسات المسماة (الإميريقية) الي تقع في 
دائرة البحث العملي الرصين كما وصفها › أن تقوم بتفريغ الفهوم من معانيه الحقيقة 


(۱) انظر :د. کمال النرف » الإسلام رالتدمية : دراسة ميدانية (الكريت و كالة المطبرعات» ٤۰٥‏ (ه-٥‏ ۱۹۸ . 
(۲) انظر : للرجع السابق ص ٠۷-٠١۹‏ . 
وقد حرص الباحث على مراحعة مقالة كلود سوتكليف والذي كان أكثر ترفيقا من كاتب الدراسة العريية في 
تيار العنوان » ولكن يظطل كل منهما واقعاً في دائرة النطاً ي الإجراات . انظر : 
C laud. sutcliffe, (ls Islam an Obstacle to Develpment? Ideal patterns of Belief‏ 
Versus Actual patterns of Behavior)), The Journal of Developing Areas, U.S.A., Vol.‏ 


10, No. LOctober, 1975. p. 77-82. 
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رابحوهرية لصاح القياس والرقم . وتعبير الإحرائية » وفق هذا اللموذج » ليس إلا تأكلاً 
للمفهوم لا يعكن الاطمئنان إلى نتائج بياناته » على فرض صحتها . 

إن مكمن الخطر في هذا التصور الإجرائى للمفاهيم هو تحديد مفهرم الإسلام اطا 
باللسلمين » حيث إن هذا التصور يتعامل مع السلوك الظاهر » ومن ثم فإن غحارلات تحدید 
مفاهيم (الإسلام والإبمان والدين) كبناءات قياسية لمفاهيم مستقلة عن فعل البشر وسلوكهم 
لا يقع في حسبان هذه الدراسات . 

وليس لأي من الباحثين - مهما اآعى تمكنا في مثل هذه النرعية من البحوث - تحت 
دعوى الإميريقية أن يتعامل مع بجحموعة المفاهيم الشرعية على هذا النحو الذي يفرغ تلك 
المفاهيم من معانيها » بل رعا ينحرف في فهمها . إن هذا الاحترال للمفهوم يتنافى وطبيعة 
الإسلام وتكامل مستوياته ومفاهيمه وطبيعته الكلية الشاملة على ما قرره الباحث سابقاً 
وجعله هم الضوابط النهاجية لي دراسة الإسلام » كما أنه ينحاز إلى فهم الإسلام على 
كونه شعائر فردية فحسب مهملا أبعاده الح ركية واب حماعية . والدراسة على هذا تتطلق من 
فهم مستبطن لالاسلام كدين بامفهوم الغربي » ويصير الأمر منطقياً من حلال تلك الدراسة 
أن يتحصل صاحبها على نتائج قاصرة تنطلق من مقدمات قاصرة تبي على الفهم الغربي 
للدين الإسلامي كدين بالمفهوم الغربي . 

وكذلك › رف الإطار نفسه » فإن الكتاب رفق تعريفاته الإحرائية عول على الصلاة 
كتعبير سلوكى عن مفهوم التدين مزكياً هذا الانقاء بأن الصلاة عماد الدين » غير أنه ) 
محاول أن برسم الصورة المتكاملة للرؤية الإسلامية فهرم الصلاة وقصرها على تأدية 
الح ركات درن ربطها بآثارها الي لا تنفصم عنها . 

وقد عرف الكاتب التمية » من باب أول » وفق الكتابات الغربية في التنمية 
السياسية- و م يتطرق من بعيد أو من قريب أن يكون للإسلام فهم متميز أر رؤية خحاصة 
لمذا للفهوم » لا تعبر التعريفات الغربية عن مقصود الإسلام : هدفاً وغاية ومبادئ ومسا 
ووسائل - مهملا حقيقة الاستخحلاف وعمارة الأرض . وكذلك فعل المرلف في مفاهيم 
اللساواة والمراطنة والمشاركة السياسية . 


إن رسم صورة حددة لأبعاد المفاهيم وفقاً مصادرها الأصاية والمحصرصة يصير ذا 

NR E a 

E ea MEE‏ .. ومن نم»› » فإن دراسة الإسلام في علاقته بالشمية - على 

إمكانية القيام بهذه الدراسة في جحتمع يعكن وصفه بأنه إسلاي على الحتيقة - بعل من 
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الأبعاد عملية تفوق الحصر والإحصاء . ومن ثم » فإن اشتراط التوفيق والتعقيد في المقياس » 
انعكاساً لح ركية الأبعاد وتفاعلها وتشابكها وتعقيد الظواهر ذات الطبيعة العنوية والإنسانية 
عامة » نما تشكلى قضية جب البحث بصددها إذا ما أريد هذه الدراسات أن تلج مشل هذه 
الرضوعات . وما هم به من علم إن يتبعون إلا الظن وإن الظن لا يغني من الحق 
شينا). النجحم : ۷۸] . 
ومن هنا بمكن التحفظ على تلك النتيجة الي توصل إليها الببحث من أن (التدين 
بوصفه الصياغة العملية فهرم الإسلام عامل محايد في علاتحه بالتمية لا يعيقها ولا 
يساعدها( » بل لايعكن الاطمتنان إليها مطلقاً مع خحطاً الإاجراءات البحثية والتعسف في 
تعريف للفاهيم إجرائاً » حيث إن الراقع الذي استقى منه معلوماته لا يشل الإسلام ولا يعكن 
حسابه عليه . 


ثانياً : التجديد اللغوي وبناء المفاهيم الإسلامية 

هذه عاولة ثانية تحط طريقاً آنحر فى ناء اللفاهيم الإسلامية أسمته ((التجديد 
اللغوي)) » وهي تستند إلى دعوى (رأن تحديد اللغة ... يحدث عندما تتطور الحضارة وتمتد 
وتتسع معانيها أن تضيق بلغتها القدمة الخاصة ال م تعد قادرة على إيصال أكبر قدر ممكن 
من المعاني لأكبر عدد من الناس » فتنشاً حركة شحديد لغوية وتسقط فيها الحضارة لغتها 
القدعة الخاصة وتضع لغة جديدة أكثر قدرة على التعبير))( . 

وهذا القول يشوبه كثير من الخلط » الأمر الذي يؤدي إلى مزيد من التسحفظ عليه »> 
خحاصة فيما يعنى بتجديد اللغة وتصويرها على أنها عملية تنفلت من الضوابط ويصير 
هدنها- حيث إنها م تعد قادرة على إيصال أكبر قدر ممكن من المعاني لأكبر عدد من 
الناس. ويبدو للباحث أن عور التلبيس في هذه القضية هو يبان القصد باللغة القديمة واللغة 
الحديدة» وكذلك فإن قضية التطور اللغوي ليست إسقاطاً وانشاء » ولكنها عملية معقدة 
يجب أن ينضبط فيها التطور بأصول ثابتة . 

ويعد حلط هذه احاولة بين ما أسمته (لغة قليعة) و (مصطلحات تقليدية) ربين 
(الصطلحات الدينية الأساسية والحقائق الشرعية) وفق التعبير الفقهي » إنغا يعبر عن حلط لا 


(۱) . د. كمال انرق » الإسلام والتمية ... مصدر سایق ذکره ص۷۹ . ولضيق العام في هنا اهال لم يتمكن 
(1) د. حسن حنفي ٠‏ التراث والتجديد » رالقاهرة : ال ركز العربي للبحث والنشر » ۱۹۸۰) ص٣۲۲٠‏ . 
Y۰‏ 


یطاق بین الثوابت اللخرية واللغة القابلة للتطور والتطوير » وذلك أن الوحي المسطور (لغة 
وألفاظا وكلمات ومعاني ومفاهيم) يشكل دائرة من الثبات »› حيث تعد المفاهيم النابعة منه 
مقصودة لذاتها » لأنها تعبير عن مفاهيم شرعية لا جوز التنازل عنها بأى حال » حيث أن 
استنحدم مصطلحات مثل : الشورى والبيعة والخلافة » واشتقاقاً من الخلافة الإنسانية » 
والإمامة قياساً على إمامة الصلاة .... الح » وكل ذلك إفا يعبر عن ألفاظ خصرصة تتضمن 
حدودها وشروطها › لا بمكن التساهل بصددها مهما استجدينا لذلك من مبررات . ذلك 
أن الألفاظ وكلمات اللغة تستبطن فى ذاتها وفى معانيها دلالات وأحكامًا وقيمًا وعملاً 
وح ركة تشكل حزءًا لا يتجزا من مكونات اللفظ أر الكلمة أر المفهرم والصطلح . ومن 
الهم - بل من الواحب - عدم التفريط في هذه الفاهيم وعدم تبديدها لأن ذلك يشكل 
حزءًا من مهمة أساسية » هي بناء المفاهيم الإسلامية » وإلا فقدت هذه المفاهيم وظيفتها عن 
طریق سرقتها مرات » وتبدیدها مرات آخحری . 


وين هدف هذه الحاولة حينما توكد على أهم دواعي هذا التجديد الي تتمشل لي 
كون ((... العلوم الأساسية ما زالت تعبر عن نفسها بالألف اظ والمصطلحات التقليدية الي 
نشأت بها هذه العلوم » وال تقضي في الوقت نفسه على مضمونها ودلالاتها المستقلة ء 
راليي تمنع أيضا إعادة فهمها وتطويرها ... (حيث) يسيطر على هذه اللغة القدمة الألفاظ 
واللصطلحات الدينية مل : الله » الرسول » والدين » الحدة » والنار »> والثواب »› والعقاب › 
كما هو الحال في علم أصول الدين » أر القانونية مغل : الحلال » والحرام » والواحب » 
رالكروه » وكما هو الحال في علم أصول الفقه » أر التاريخية اللتصقة ببيعة قافية معينة)(' . 
(هذه اللغة م تعد قادرة على التعبير عن مضاميتها التجددة طبقاً اتطلبات العصرء 

نظراً لطول مصاحبتها للمعاني التقليدية الشائعة اني نريد التحلص منها ... ومن ثم أصبحت 
لغة عاجزة عن الأداء.مهمتها في التعبير والإيصال)" . إنه تبديد - مع سبق الإصرار 
والترصد - لتلك المفاهيم . وهر موقف يعبر عن استخفاف وتصرف بالحقائق الشرعية 
والفاهيم الدينية بصورة ليست هي بالتجدبد » وإفا هي لي حقيقتها تقع مع حيث هدفها 
رمحتواها في دائرة التبديد النطير وطمس حقيقة الثابث اللغري الشرعي والنابع من حقيقة 
أساسية هى حفظ الذكر إإنا نحن نزلنا الذكر وإنا له لحافظونج . [الحجر : ۹] . حيث 
هناك مصطلحات شرعية ومفاهيم نابعة من الشرع تطلق على حالات خصوصة لعلل 


. ٠١٤ص‎ » امرحم السابق‎ )١( 
. ٠١٤ص‎ > المرجع السابق‎ )۲( 
۷1 


ومتماصد عخصوصة لا يجري عليها التبديل أو التطوير المزعوم ( . 
وإوتمت كلمة ربك صدقا وعدلا لا مبدل لكلماته) . [الأنعام : ]٠٠١‏ . إن هذه 
احارلة التي أسعت تفسها التجديد اللغري ليست إلا شريناً للكلم إحرفون الكلم من بعد 
مواضعه . (للمائدة : ]4١‏ . | 
رفون الكلم عن مواضعه ونسوا حطا ما دروا بج . [المائدة 1] . 
إن هذا التبديد والتبديل للمصطلحات الشعرية بأحرى تقترحها هذه الحارلة بدعوى 
أنها لغة جديدة صالحة للعصر قادرة على الإيصال إنما يستند إلى مقولة فقهية بأنه (لامشاحة 
في الإصطلاح) درن أن تحاول تلك الحارلة فهمها على مقتضاها ووفق شروطها . وسن هنا 
ييدو تحفظ الأستاذ محمد البارك على أن لكل فقيه أن يصطالسح على استعمال الألفاظ الي 
يراها للمعنى الصحيح المتفق عليه . (ولا مشاحة في الاصطلاح) تحفظ في موضعه يو كد على 
ضرورة ضبط هذه المقولة وفهمها على مقتضاها وشررطهاء إذ.العضى الصىخيح اتف عليه 
الذي يعبر عنه بلفظ معين يكرن اصطلاحا لذلك العنى ».فإذا أراد فقيه أن يستعمل 
اصطلاحاً معيناً فيجب أن تكرن العانى الي بريدها مطابقة تام الطابقة معنى ذلسك 
الاصطلاح » وعند ذاك لا مشاحة لي الاصطلاح . وأما إذا أراد فقيه معاني خحاصة » فلا 
و ی وو ا و ی ی 
عن التعبير عن العنى إجمالاً) » أو (يورد شبه على العنى والتباسًا) » إذ لكل اصط لاح معنى 
متغتق عليه » وهنا و ا .. (ومن ثم) فإنه يجوز للانسان أن 
يستعمل ... اللفظ في نظير نظير المعنى الذي استعملوه فيه مع بيان ذلك على ما فيه من النزاع » 
لكن لا جوز أن يعمد إلى ألفاظ قد عرف استعماطا في معان فيحملها على غير تلك العاني » 
ريقول إنهم أرادوا تلك بالقياس على تلك » بل هذا تبدیل وشحریف) () . 
ثالثا : منطقة العفو وبناء المفاهيم الإسلامية السياسية ٠‏ 


إذا كانت عاولة بناء الفاهيم الإسلامية السياسية عن طريق التعريفات الإحرائية 


» انظر لي توضيخ هنا الرأي : عبد العزيز البدري » حكم الإسلام في الاشتراكية (للدينة النورة » اللكبة العلمية‎ )١( 
. ۱۲٣ص‎ )۹1٩ ط۲‎ 
انظر ثي إطار محاولة التجديد اللغري موفجاً آخحر ب‎ 
. الحارلة التى أعطيتاها مالا‎ 

(۲) د. . زكي جيب مود » ديد الفكر العربي » > (بیروت  ) ٠ RS‏ انظر الفصل السابع : 
تررة في اللغة ص٥۰‏ ۲- د١٠۲‏ . 


يدحو النحی نفسه وإن کانت و 


Y۲ 


وفكرة المؤشرات قد انتهت إلى تحجيم ا مفهوم إلى ما حكن قياسه واختزاله لي بجموعة من 
الوشرات الظاهرة » ليست هي جوهر المفهوم » فشكلت تضبيقاً للمفهرم يخل .عانيه 
الأساسية ومضامينه الحوهرية »› وإذا كانت احاولة الثانية التى أسميت (بالتجديد اللغوي) 
شكلت تفريطًا في المغاهيم الإسلامية تحت دعرى رلغة الواقع والعصس أر (القدرةعلى 
الإيصال » بل وصل الحد في هذه امحارلة إلى ضرورة إسقاط اللغة الدينية بدعوى عدم 
جدواها وعدم قدرتها على التوصيل » فإن تلىك الحاولة الالفة سارت في الطريق نفسه » 
حيث أكدت » في جال السياسة حاصة » أن معظم الفاهيم السياسية تدحل في إطار منطقة 
العفو » وهو قول قد ججد له ما يبرره › إلا أن هذه الحاولة حعلت من منطقة العفو منطقة 

فراغ لا حدها حدود» ولیس هما من ضوابط إلا التفکير بصددها بغرض ملنها عن طريق 
العقل فحسب » إنها حارلة تهدف اساسا إل تنحية الدين من محال الحياة الحضارية رالحياتية 
مسستبطلنة بذلك رؤية علمائية . 


رمن ثم حاء احتيار صاحب هذه الحاولة في كتابه (مفاهيم قرآئية) ... للمفاهيم 
القرآنية الي (يرد) بها على السياسبين الدينيين والني (يوضح) بها المفاهيم اللازمة لممارسة 
الحياة في ابحتمم( . 

إن هدف هذه الحاولة يكمن في تضييق فهم الدين وإحراج دائرة السياسة منه » أو 
إبراز الدلالات السياضية لمعظم الفاهيم الشرعية » إنها حارلة للتأكيد على (مفهرم العفو) 
إقصاء الدين كحاكم للعملية السياسية آذ منطفة العفو باعتبارها منطقة خلوا من الأحكام 
وما يكن آن يهتدوا إليه بعقوطمم البشرية حلصا من أي ضبط أو حد . 

وحيث قام صاحب هذه الحاولة بالإتيان بالأسانيد الشرعية لوحود منطقة العفو إلا 
أنه 1 يواصل بحثه للحديث عن الحدود والشرائط الي تحكم هذا المفهرم إلا لي إطار مايمكن 
أن يسند فهمه ويظاهر ما اعتقده من أنها منطقة حلو من الأحكام . وقد كان لزاسا عليه 
طالما اعتمد منطقة العفو » كفكرة منهاحية » أن يدد أصوها ويبين قراعدها وضوابطها وهو 
ما يلفت النظر إليه الشاطي بعد تأصيله فهرم العفو وتصنيفه » حيث يؤكد أن ( .... للتظر 
في ضوابط ما يدحل تحت العفو » إن قيل به به تظر فإك الاتصار به جال الصوص تزع 
ظاهرية » والانحلال في اعتبار ذلك على الإطلاق حرق لا يرقع » والاقتصار فيه على بعض 
محال درن بعض تحكم يأباه للعقول وا منقول » فلا بد من وجه يقصد نره أي المسألة حى 
تتبین ... )) . 


(۱) د محمد أحمد لف الله » مفاهيم قرآنية » عام المعرفة » سلسلة شهرية › (الكويت : ال الجلس الرطي للثقافة 
والغدون والآداب » عدد یولیو )۱۹۸٤‏ ص٩‏ ۰ 
"( الشاطي › الرافقات › م.س.ذ ¢ <۱ ص۱۹۸ . 
Y۳‏ 


منطقة العفو إذأ ليست ت ركا للأمور على عواهنها يرك ملوها للمرء كيفما شاي 
وذلك أن (ملء هذه المنطقة . .. بالشريع والتتظيم بعد انقطاع الوحي فهو أمر مروك 
لاجتهاد الجتهدين » أ يضيق عليهم فيه ما دامرا أهلا للاجتهاد » وهنا تتعدد السالك وتتشرع 
لذ من الفقهاء ني ملء الفرا» دون أن تضيق الشريعة ذرعاً بواحد منها ما دام قد وضع 
ني موضعه واستوفی شروطه ....)0) .. ' 


رابعاً : التحايل وبناء المفاهيم الإسلامية 


تشکل هذه ا تبديدا للمفاهيم الإسلامية في حقيقتها وجوهرها وان اآخذت 
شكل الأداء الظاهري حيناً » أر حتى الانقلاب من صفة الأداء ذاتها بالتعلل حيناً آحر . 
وبرزت هذه الحارلة مع تكريس وضع الانفصال بين السلمين وإسلامهم في الحياة » الأمر 
الذي حعل البعض يتحدث عن مسلمين بلا إسلام . 

ورحدت هذه الحاولة سندها أحيانً ل تر اراقع من حانب كير من الفكرين 
السياسبين المسلمين في إمامة المتغلب اتقاءُ للفعىة والضرر الأشد » إلا أل هذه الحاولة الي 
بدت في الأساس خحارلة تتضمن حسن النيات في الإبقاء على الدولة الإسلامية ووحدتهاء 
فإنها أدت على غير ما أريد إلى ضعف الدولة الإسلامية وتفرقها . يشهد بذلك خحبرة 
السلمين في تاريخهم » إلا أن هذه الحارلة وجدت بعد ذلك ضمن إطار عارلة أحرى 
تتضمن- سرءًا للنيات - في إطار تبديد المغاهيم الإسلامية من مضامينها الجوهرية والتعويل 
على الأداء الشكلي بل أحياناً الانقلاب من جرد هذا الأداء تحت مسمى "الحيل" . إن 
التحايل على الفهوم وتفريغه من معانيه الأصلية وضوابطه وشروطه الي تشكل حوره لا 
ترتكب عيب التنقيص لي الفهوم فحسب » بل ترتكب ما هو أشد لي محاولة جحريد المفهرم 
من جوهر مضمونه الأصيل والح ركة وفق مقتضاه وشرائطه » وسن ثم كان بناء المفاهيم 
الإسلامية عامة والسياسية حاصة ضمن عملية بناء التصور الإسلاني السياسي ي حاجة إلى 
ررس فل الحارلات › فكان لزاماً على الفقهاء مواحهة هذه الحارلة الي اتخذت 

مسمى الحيل بالإبطال ورفض وصفها بالشرعية(") وضرورة شحقيق البيان لي هذا اجال حافظ 


(۱) د يرسف القرضاوي » عرامل السعة والرونة في الشريعة الإسلامية (الماهرة دار الصحوة » هھ = 
٥م‏ ص۱۳. 
(۲) انظر ني هذا بصفة أساسية: . 
الإامام عبيد الله بن بطة العقيلي » إبطال الحيل » (بيروت : الكتب الإسلامي » ط۲ (IAAT = Af.‏ 
مواضع متفرفة . 
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على المفهوم وجرهره ومعانيه الأصلية مرتبطا مفصوده كما يصوره الإسلام على وحه 
الحقيقة . 

إن دعوى التحيل وحطرها على بناء الفاهيم الإسلامية يسقط أثرها إذا ما تفهمنا 
منهاجية أساسية ت و كد على تعلق بناء ا مفاهيم الإسلامية بالمقاصد منها ما يضبط عملية الأداء 
الشكلي أو الظاهري » هذا من ناحية » وسن ناحية أحرى ضبط الفهوم وفق شروطه 
وحدوده الي تضبط عملية تبديد المفهوم في الح ركة مرة بالاعتذار » وأحرى بعدم الاستطاعة 
رادعاء العجز . إن القاصد والشروط تسيم في التأكيد على المفهرم رمعانيه الصافية أداءٌ 
وحركة . 


هذه احاولة الي تحاول تبديد المفهوم » إبا في الفعل ومقصرده في الح ركة والعمل 
وأما في الاسم بتبديد معناه والمقصود منه(') » فبين المفهرم والح ركة .عقتضاه ومعائيه علاقة 


- الشاطيي » الرافقات » م . س . ذ» ابزء الثاني » ص ۳۸۹-۳۷۸ الشاطبى » الاعتصام » م . س . ذ» الحزء 
الثاني » ص ۹۰-۸٥‏ . 

أحمد بن عمرو بن أبي بكر الشيبانى » لي اليل » رالقاهرة : طبعة مصر » ١‏ ١١٠ه)‏ ص؛ . 

تعمد سعيد البابي » كتاب عمدة التحقيق لي التقليد والتلنيق » (دمشق » مطبعة حكرمة » دمشق » ٠۳١١١‏ ه - 
۳م ص۱٤ ۱٤۲-۱‏ , 

ابن القيم ابلدرزية » إعلام المرقعين عن رب العالين » (التاهرة : إدارة الطباعة المررية ۹1۹٠م‏ الحجزء الثالك › 
ص۱٤۱‏ وما بعدها . 

الشر كاني » طلب العلم ... مصدر سبق ذکره » ص ٠١۸-۱٣١۲‏ . 

)١(‏ بو كد الشاطي هذا العنى بقرله إئه "... ها ثبت أن الأحكام شرعت لصا العباد »> كانت الأعمال معثبرة ذلك 
لأنه متقصرد الشار ع فيها . فإذا كان الأمر في ظاهره وباطنه على أصل المشروعية فلا إشكال » وإن كان الظاهر 
موافقاً وا لمصلحة منالفة » فالفعل غير صحيح وغير مشرو ع » لأن الأعمال الشرعية ليست مقصودة لنفسها وإغا 
قصد بها أمور ألحر هي معانيها » وهي الصاح التي شرعت لأحلها . فالذى عمل من ذلك على غير هنا الرضع 
فليس على وضع المشروعات ..." الشاطي » الرافقات » مصلر سبق ذکره سیق ذکره » ج۲ » ص۳۸۵ . 
كما ي ؤكد هذا ابن القيم حي " .... مدار اللمئداع واتليس راي أمر المحيل) على أصلين : أحدهما : إظهار فصل 
لغير مقصود الذي جعل له » والاني » إظهار قرل لغير مقصرده الذي وضع له . رالكلام فى المناسبات ورعاية 
الصاح وتقيق المناط وتنقيحه وتخرجه وإبطال قول من علق الأحكام بالأرصاف الطردية الي لا مناسبة ينها 
وين المحكم » فكيف تعلقه بالأوصاف الناسبة لضد الحكم » وكيف تعلق الأحكام على جرد الألفاظ والسرر 
الظاهرة الى لا مناسبة ييدها ويدع العاني المناسبة المغضية لما الي ارتباطها بها كارتباط العلل العقلية ععلرلاتها a‏ 
ابن القيم أعلام الموقعین ... مصدر سبق ذکره ص۹١٠‏ . 1 
كما يلفت الش ركائي النظر إلى الضبط النهجى للقضية برمتها م ؤكدا أنه من "... حملة ما ينبغى ... استحضاره 
أن لا يغتر بمجرد الاسم دون النظر في معاني المسميات وحفاتقها » فقد يسمى الشيء باسم شرعى وهو ليس من 

Yo 


إن نقل هذا التصور إلى دائرة التراث الإسلامي يتطلب من الباحثين مراحعة لكثير من 
لترلات والغاهيم التي بدد مقصردها ومعانيها . يدو ذلك فى مفاهيم مثل الخلافة كمفهرم 
إلى عل اطة كل متغلب » والبيعة الي أطلقت على ججموعة من البيعات الصورية 
رجدت في تاريخ السلمين السياسي درن النظر إلى ما شابها من عيوب القهر › والإكراه 
بل رى سانا » والعنوى أحيانا أحرى » وكذلك.مسمى السياسة الشرعية الذي أطلق 
على بعض سیاسات صورية باطنها الظلم مارسة » كذلك مفهرم الشورى الذى ضيق ف 
المار رة زار منبتاً عن مقصوده وانقلب إلى تسويغ الاستبدادات في شكل شرعي »› وما هو 

يزرك التحيل لإسقاط الفعل بالتسبب والتعلل مشل إسقاط فرض الأمر با لمعروف 
رالنهي عن انکر › مرة بدعوى أنه فرض على الكفاية » ومرات 'بدعوى العجحز وعدم 
ا سيلاعة » إيثارًا للعافية والسلامة » والتعلل بعدم فعل الح أو قوله حشية سلطان » أو طلبا 
لثناء الخلق . ۰ 

كزلك التحيل من حانب بعض العلماء للاخراط في سلك السلطان وسياسته بدعری 
که من قضاء حاجة الحلق » ما کون سیبا فی فساد رأیهم أو عدم القيام بوظيفتهم 
اا اة - على مقتضاها شاه السلطة . 

قدم الباحث رؤية نقدية إسلامية بعض احاولات الي احتطت طريقاً بعينه لبناء 
الفاهيم الإسلامية > وهي محارلات أطلق عليها بأنها بناء - مسن قبي التجاوز - إذ إنها لي 
ةة ليت إلا تبديدًا للمفهرم تارة بتحجيمه وإهمال أبعاده العنوية الي تستعصي على 
الياس بطبيعتها » وتارة بتبديل المفهوم والخضو ع للغة الغرب بدعوى اللغة المناسبة للعصر 
والقدرة على التوصيل والإيصال › وتارة ثالة باعتبار منطقة المفاهيم الحضارية منطقة "عفو" 
أر "فراع" في حاولة - مع عدم الفهم الصحيح لصطلح العفو الشرعي والفقهي - لإقصاء 
الدين عن جال الحياة كلية وبالنالى إقصاء مفاهيمه عن بجمل الحياة الحضارية كلية » الأر 
الذي يبعل أمر مأعها رهنا بالعقل والعقل فقط » رتارة رابعة بتبديد الفهوم معنى أر حركة 
علماً وعملا» بتفریغه من جوهره الذي یعنیه » وټحریده من ح رکیته وفق ما یقتضیه . 


- الدرع في شيء » بل هر طاغوت بث .. فيأتي من لا ييحث عن الحتقائق فيرل ذلك مترلة الفصرفات 
ااعرعية إغزارا منه بأن الشارع سرغ للناس (فلك) ... غير ملتفت إل أن هتا م يكن له من ذلك إلا جرد 
الاسم الذي أحدثه فاعله ... وليس لاراد .. إلا إرشاد طالب الإنساف إلى عدم الاغترار عا يفعله للتلاعبرن 
بأحكام الشر ع..." انظر الش ركاني » طلب العلم ... مصلر سبق ذکره » ص٤ ٠١۷-٠١‏ 
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هذه الحاولات لي إطار الرؤية النقدية ها ضمن الاهتمام - وتحن بصدد تقديم مقترح 
لبناء الفاهيم الإسلامية - ضرورة تشكيل بناء متكامل قادر على الواحهة » واضح الخطوات 
عدد المصادر - وفق أولوياتها » متوسل أدوات تتفق وطبيعة هذا البناء ومصادره الأساسية : 
هذا البناء القكامل إغا يشكل بدوره تكميلا لبعض خحطوط الرؤية النقدية جمرع احارلات 
الأربع السابقة » كما أنه من ناحية أحرى يشكل اطوط الرئيسية واللاسح العامة للرؤية 
القدية الإسلامية لتلك الحاولات الأربع السابقة » حطوطا مساعدة محارلة صياغة هذا 
القترح في بناء المفاهيم الإسلامية السياسية . 


فمن الحاولة الأرلى وقصورها يصير التأكيد فى هذا القارح على مصادر بشاء الفاهيم 
الإسلامية » وكذلك التأكيد على طبيعة الشمول والكلية في النظرة للمفاهيم المشتقة من نظام 
الإسلام » وعدم إمكان جحرتتها والأحذ منها » ما هو قابل للقياس - لأي سبب من الأسباب 
إلا إطار فهم الحزء ومكانته في إطار الكل الأسمي » وسن غير هذا وذاك يصبر الفهرم 
مبتورا والتتائج امتحصلة من الدراسة على أساس منه تكون ناقصة وأكثر تشريهاً . 

ومن الحاولة الثانية وانفلابها من كل فيد » يعد التأكيد على حدود عملية التعريب 
وضبط ما يقال عن تطور اللغة وعصريتها ضرورة على أساس من سلم التصاعد الفقهي 
الذي يعلي المحقاتق الشرعية والفاهيم النبثقة من الأصول بفضل أباتها وحاكميتها فى الحقائق 
العرفية » كما نها تتخحذ من الحقاتق اللغرية أداة هائلة في استناداتها » > مع الاحتضاظ بقدرتها 
ررفق طبيعتها ني الشمول والكلية أن تعطي للألفاظ معان جديدة وشاملة » وسن ثم يصير 
إثبات صبلاحية هذه اللغة ي إماءاتها ودلالاتها ي تفاعلهاً مع الو اقع المعاصر تأكيدا لأهمية 
هذه اللغة فى عملية التغيبر وإبراز زا لامح التميز رافرية ا حضارية من حلال رفضها التشبه 
بالغرب وتقليده مهما ادعى أنها لغة إنسانية ها من الشيوع ما ها - خحاصة في دائرة المفاهيم. 
ومن احاولة الفالثة وتنحيتها الدين عن دائرة السياسة - مستبطنة رؤية علمانية - ومن ثم 
تنحيته عن داترة المفاهيم السياسية » تؤكد أن معظلم المغاهيم | لني وردت في الشرع هما جانبها 
السياسي أو على الأئل دلالات سياسية فضلاً عن مفاهيم ارتبطت حيويا بدائرة السياسة » 
کما أن الاحتهاد ف إبراز مفاهيم تعود إلى الأصول والتراث عملية سحب القيام بها من داتحل 
دائرة التراث لا من حارحه » كما أنه من الراحب كذلك تحديد با يدحل تحت منطقة العفر 
والاحتهاد فيه وفق شرائطه الخصوصة »› رما لا يدحل تحتها ابتداء ما يعي ضرورة التمسك 
بامفاهيم المنبثقة من الشرع » تاريخ الخلافة الرائدة بعثل من خلال حوادثه غرذحاً هاما في 
التفاعل مع الشرع ف احتيار مسمى لموؤسسة السلطة وتزكية مفهوم "الخلافة" و "الخليفة" 
الموصول .عفهوم الئلافة الإنسانية العامة لي تحقيتق منهج الله لي الأرض » ومن ثم فليس 
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حبيا أن تحَد الخلافة بأنها لحراسة الدين وسياسة الدنيا به » ولا شك أن هذا يشكل نموذحاً 
حيرياً في ملء منطقة العفو في دائرة الفاهيم استمداداً من داحل منظرمة المفاهيم الإسلامية ء 
حاصة الشرعية» ال تشكل إطاراً منطقة الثبات لي دائرةالفاهيم بفعل ثبات مصدرها 
الأساسي وعكن أن تسهم لي إبراز ججموعة من المفاهيم الفرعية رالحزئية الي يجب الاجتهاد 
بصددها تشتق منها » وقي إطارها » لتصبغ بروح العقيدة.وتستند إلى ركائر الإبعان وتنضبط 
بالشريعة ومقاصدها » لا تتعداها ولا خخرج عن روحها وشرائطها ومقتضياتها . 

ومن الحاولة الرابعة واحتيا لها على الفهم تنبع ضرورة يام المقترح بس الطريق على 
لتحيل على الفاهيم الإسلامية من حلال ضبطها وشديد ماصدتاتها وتحقيق مناطها وتريره 
وربط المفاهيم .عقاصدها ابتداء وانتهاء » ومن ثم » فإن بيان معاني المفاهيم الحقيقية » فضلا 
عن معانيها اللاصطلاحية واللغوية وفق اتساقها وانبتاقها عن الشرع » وبيان E‏ 
تشكل حدود الح ركة وفق مقتضاها » حيسث لا يجوز "التحيل" أو "التعليل" أو "التبري" 
حيث الكلمة المستمدة yy‏ 
العنى والدلالة أو الح ركة وفقاً ها » فتوكد الكيفية الى بعكن رؤية علاقة الفاهيم الإسلامية 
في الواقع وال خبرة » سواء تعلقت بخبرة تاريخية ماضية أو بخبرة معاشة معصرة » حيٹ تكمن 
هذه العلاقة ي شكل علاقة تعبيرية وضبط الواقع وعرضه على ممل المغاهيم الإسلامية - 
حاصة جانب الثبات منها - الذي يشكل بدرره معاير ضابطة وأنساق قياسية فهي مفاهيم 
تقويمية تأحذ الوائع ي الحسبان » ومعطياته في الاعتبار > من حيث ضرورة التعامل معه لا 
الانسحاب منه » لكنها لا ترضخ له وفق مقرلة الأمر الواقع - حاصة إذا م يوافق هذا الواقع 
SE SNL SS OL‏ 
الواقع الفك ا ا ی ا 
فرغت من معانيها الأصلية أو الحركة وفق شروطها - نتجت عن جحاوزات وممارسات 
تارخية ترسخحت في الح ركة فت ركت إسقاطها السلبية على المفهوم » فاختلطت الممارسات 
السلبية ودلالاتها با معاني الأصلية للمفهوم » ور ما غلبت أو تغلبت عليه » فإن هذه الرؤية 
الإسلامية تدحل في حسبانها أهمية الضبط النظرى للمفهوم قبل الممارسة الواقعية » وضبط 
فوضى المفاهيم - إن صح التعبير - حيث تعود تلك الفوضى وعدم الضبط إلى عدم القيام 
عهمة البيان على وجهها الصحيح فيكثر الخلط لأنهم م حصلا معانى هذه الألفاظ 
راعتلانات الاصطلاحات فیها » وکین يتخاطب خحصمان وهما بعد ) یفهمان (العنی) 
فهماً حصلا متفقاً عليه بینهما . ... فلنقدم البحث عن الاصطلاحات » رلابد من الورقرف 
على (العنى) » فإن هذه الألفاظ مشر كة ومشار الأغاليط إجماها» والوحه في أمشال هذه 
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امباحت أن نطرح الألفاظ ونحصل العاني ... ثم نلتفت إل الألفاظ المبحوث عنها وننظر 
إل تفارت الاصطلاحات فيها( .. 

إن إطار التقليد السائد حاصة في منطقة المفاهيم السياسية يجعل من مناقشة هذا الأسز 
بشكل موسع » وفي إطار استقراء الوقف الشرعي واستنباطه من الأدلة الشرعية لاتخاذ 
موقف واضح منضبط لا ينثي کما انه لا نحي . إن موأجهة ة تلك الحاو لات السابقة لا نتم 
إلا من حلال مناقشة فكرة التقليد للمفاهيم عامة (سواء من داحل التراث أو من خارحه) 
حاصة التقليد للمفاهيم الخربية بلا حجة ولا بينة من حلال رؤية نقدية واسعة لتلك المغفاهيم 
وصلاحيتها » نحاصة أن هذه اللغة تشكل لغة شائعة .مفرداتها في علوم السياسة في الوطن 
العربي ككل . 

رفق هذا الإطار السابق الذي يشكل إطارا قارح بناء الفاهيم الإسلاية يعكن 
مناقشة عدة نقاط أساسية - تسهم في إكمال هذا المقترح وتسهم في بيانه - تتعلق بالعقيدة 
كمرتكز وأساس » وضرورة بناء مفاهيم إسلامية أصلية لي مواحهة تقليد مفاهيم الغرب 
واللغة كأداة للبيان » والرحي - قرآناً وسنة صحيحة - العسدر الأساسي لبناء الفاهيم » 
زارا تعلق الفاهيم بامنبرة كإطار زماني ومكاني لابد للمفاهيم من اتفاعل معه فضلا عن 
الإنسان الذي هو حور المفهرم والتفاعل معه » وعياً والتزا ار تبدیدا وانحرافا . 
-١‏ العقيدة وبناء المفاهيم الإسلامية : 

إن العقيدة تعن الارتباط بين القلب البشري والعقل وبين فكر أو رأي أو مفهرم 
معين » وإن هذا الارتباط يتميز بالرابط والقوة والإحكام كما يتسم بالبات والاستمرار 
رالاستقرار » والاعتقاد والعقيدة حور الفكر والتفكير ومنطاتى السلوك وقاعدة الفهوم ومن 
هنا يتبى أن الممايزة والمغارقة بين المفهوم الإسلامي وما عداه ضرورة يفرضها تيز العقيدة 
والاستمساك بالعروة الوثقى الي لا انفصام فا" . 

إن بناء المفاهيم الإسلامية › عد حزءًا من مهمة متدة لمواحهة النظم العقائدية الوافدة 
والمغايرة الي تغزو جتمعات | لمسلمين وتلبس عليهم دينهم › وتعد كذلك جزءا أصیلا من 


)۱۹1٩ » تقلا تصرف عن : الغزالي » الاقتصاد في الاعتقاد » (القاهرة » مصطفى البابي ا حلي » ط الأخحيرة‎ )١( 
: . ص۸۰‎ 
انظر في هذا : د. السيد رزق الطريل » العقيدة في الإسلام منهج حياة ء (القاهرة : وزارة الأرقاف » الس‎ (1) 
. ) ٠١-٠١ اھ - دیسمیر ۲۱۹۸۱) ص‎ ٤۰۲ الأعلى للشعرن الإسلامية » صفر‎ 
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نظام عقائدي إسلامی() ٤‏ 
يجب صياغة مفاهيم الإسلام الأساسية جيث تنظم جماعة السلمين وتكون منهم أمة» 
وتقيم على أساس منها دولة فتجتمع مم بذلك عقيدة أساسية واحدة » تشكل بدورها قاعدة 
أساسية للمفاهيم .. على أن تكون هذه الصياغة حكمة البناء منضبطة العنى › قادرة على 
مواحهة النظم الأحر ى ومخاطبة الناس جيعاً بألفاهيم الإسلامية الأصلية وبيان استجاباتها 
ودلالاتها على الح ركة العاصرة الإسلامية » باعتبارها وهر الاعتقاد والسؤولية الأمر الذي 
يفرض الاهتمام بها تحديداً » وييانا » كذلك تبدو الأهمية في تحديد المفهوم لي وصله بالعقيدة 
بل راناقه منها ابتداء رالعودة إليها انتهاء » روصله بالأساس بكلمة التوحيد حتى يؤتي كله 
رتبرز آثاره بصورة متجددة وحيوية عا يشكل حقيقة حوهر عملية التجديد على الستو ی 
الفكرى . والعقيدة ليست بناء فكريا حضا » ولكن ها أبعادها الح ركية التعددة» ي ؤكد ذلك 
حقائق اللغة » ما يز كد ضرورة الييان والتجديد للكلمة والمفهرم والتأكيد على الجرانب 
الح ركية للمفهوم باعتبار ذلك يشكل مضمونا وحتوى فهرم "العمل الصاح" الرتبط 
"بالكلمة الطيبة" » وذلك أن الكلم الطيب والفقه الصحيح هما مزداهما إلى عمل صالي 
رعلى النقيض من ذلك » الفهوم الخبيث الخاطئ موصول بعمل خبيث » وهو ما يعكس 
رظيفة الفهوم في بناء معايير حاكمة وأنساق قياسية » وإبراز الحكم "على العمل حين إحازه 
والضبط للعمل قبل القيام به" وحينه .. #إإليه يصعد الكلم الطيب والعمل الصاح 
يرفعهچ. [فاطر : )(]٠۰‏ . 
۲- المفاهيم والتقليد للغرب رؤية نقدية إسلامية : 

حيث إن الفاهيم ليست إلا وحدات » هي ما حكن أن نسميه العايير والقيم والعقيدة 
والثقافة والحضارة والسياسة » كلها ليست إلا مفاهيم . وحيث إن المفهوم ليس إلا كلمة› 
وحیث اول الغرب نشر کلماته ومفاهیمه » بکل آدراته من داحل او من حارج وحیث 
إن معايير الغرب وقيمه على احتلافها تناقض مرتكزات السلمين ومنطلق اتهم فالأمر لا 
يكون مبالغاً فيه إذا أكد الباحث أن الحرب صار مدارها الكلمة رالعنى ا 
الكلمة ومسؤوليتها وفتق البيان القرآني إا يشكل الأساس في تحرير العقول والتفوس من 


)١(‏ انظر البادئ الأساسية للمنهجية الإسلامية » حاصة للرتكرات العقائدية : د. إسماعيل راحي الفاروقى » أسلمة 
للعرفة : المبادئ العامة وحطة العمل . ترجمة : عبد الرارث سعيد . (الكويت : دار البحوث العلمية » ٤۹۸٠م ٠‏ 
ص ۹۱-1۲) 
(۲) انظر هذا المعنى وخحطر العقيدة فى بناء الأفكار رالأعمال عبد الكريم الخطيب » التدين : ضرورة حياة الإنسانء 
(السعردية » الرياض : دار الأصالة للثقافة والنشر » A۱‏ = ۱۹۸۱ ) ص۸۰ . 
A:‏ 


الأفكار والنظريات والعايير > والتخحلي عما لا يفيد من ختلف مفردات أغاط الحياة الغربية » 
الأمر الذى يتطلب إحراء تغيير حذري في باء المفاهيم رالتأكيد على صفتها رطبيعتها 
ادرا ر زرا ا 2 رسا یی دا من روات میا راا ن 
الضرور ي حقا القيام بتلك الخطوة الهامة "بناء المفاهيم الإسلامية والسياسية وتحقيق انضباطها 
من حلال العودة للأصول قرآنا و سثة" . 


ومن المسلم به أن كلمات اللغة الي تنطق بها الأمة هي أفكارها وقيمها » وهي ذات 
صلة عميقة بالعقيدة » من خلال ذلك الفهم » فإن اممطلاحات الغرب ومفاهيمه لا يكن 
حال فصلها عن ملابساتها الفكرية والتارينية واحتمعية الي ترمي إليها » ولا بعكن نقلها كما 
تنقل ألفاظ الاحتزعات رأماء الأشياء. 


إن غزو سنطقة المفاهيم واحتلال عام الأفكار يعن - ضمن ما يعن - حمل المسلمين 
على قبول ذهئية الاستسلام والاحتراء والتحرك من داحل دائرة الفكر الرافد ومقاييسه 
رمعایره ومفاهیمه . .. كما يستهدف ذلك إحرا ك 
شعوراً بالتقص ف نفوضهم » ومن باب رل حیال نکرهم حیٹ رجحون من مفاهیمهم 
ومواريشهم » وفرض أعراف ومفاهيم جحديدة عليهم عالفة ها فى الأصل اة ها فى 
الأساس والجذور( . 

إن سيادة المفاهيم الغربية أذّت بفعل شيرعها ر N‏ إلى الاغياز 
ا بهذا أن " .. کل من 
أرخ للتراث الإنسانى م يكن إلا غربيا - وانطلق من المغاهيم الغربية » فالإنسسانية التقدمة 
هى تلك فقط النابعة من الحضارة الأوروبية » رالتقدم السياسى هر أسلوب الحياة الدعقراطية 
فى نموذجه الغربى لايتجزا أى منهما عن الآحر » جمرعة من المفاهيم المشرهة آن لنا أن نعيد 
النظر فى حوهرها لاععنى أنها غير صادئة - ولكن على الأئل .معنى أنها غير مطلقة ... هذ 
الغاهيم المحتلفة كان لابد وأن تفرض إطارا معينا فى فهم التاريخ السياسى رالخبرة الإنسانية 
(حيث) التقاليد العلمية تعودت أن تنطلق فى فهم أى خحبرة سياسية من الإطار الفكرى اجرد 
الذى ا الغر بية") . 


» أنور المددى‎ ٠٠-۲۹ انظر فى هذه العائى : أنور الحندى » اللغة ء رالقاهرة : دار الاعتصام ن ۱۹۲۷۸م) ص‎ )١( 
. ٣ص تصسحيح المضاهيم الإسلامية (القاهرة : دار الاعتصام > ۱۹۷۸م)‎ 
› د. حامد عبد الله ربيع » النيرة الإسلامية حرل نظرية حترق الإنسان ودلالاتها النهاجية ۽ بث غير منشور‎ )۲( 
۳-۱ دت » ص‎ 
۸۱ 


إلى العردة إلى الأصول من أحل تحديد نقطة الانطلاق واجّاه السار والأهداف » هي مشكلة 
استخحدام الصطلحات الشائعة في العصر الراهسن أو عدم استخدامها » حاصة جملة 
الصطلحات الحضارية من حيث مفرداتها ومن حيث منظومتها . 

ريدو للباحث أن النهي عس التشبه بالغرب أو تقليده - حاصة في دائرة المقاهيم . 
رالاصطلاحات الي تشکل الوحدات الأساسية المنياجية في الدراسات الاجتماعية 
رالإنسانية» قد يجد له مسوغا من دلائل شرعية تفيد في تأسيس موقف الشرع وحكمه لي 
هذا اجال وحكمته لي النهي عن التشبه » حاصة ما تضمتته النصرص الشرعية من مخالفة أهل 
الكتاب الأعاحم » رأهمية قاعدة النهي عن المشابهة تعد من قواعد الشريعة وأصلاً سن 
الأصول الحامعة الي تتشعب وتكثر فروعها) . 

رييدو أن الحديث عن هذا النهي مطلقاً » وني دائرة الفاهيم حاصة » ينبح مسن طبيعة 
الكلمة وفقه مسؤوليتها - وفق الرؤية الإسلامية الي تشكل "حقيقة جامعة وعقيدة جاز م" 
فإذا انتشر المحمع في تلك الحقيقة وانفكت رابطة العقيدة فقد سهل التلبيس وتيسر التشويش. 


فالرؤية الإسلامية التي تتكر التقليد مطلقاً لا عل مع سيادة معظم الصطلحات 
الغربية » حاصة في جال علوم السياسة والاعتياد عليها » التعرض ذه المفاهيم مرا مستغرباً 
أر مستبعدا مخحالفة العادة الى قد تشأرا عليها » والتمسك ل ذلك بعمرميات رإطلاقات 
اعتمد عليها معظم باحثي العلوم الإنسانية الاجتماعية صارت تلك المفاهيم من المسلمات الي 
لا جوز نقدها» فضلا عن الاقتراب منها . 

رهذا الأمر لى النهي عن التشبه والتقليد جملة من الحكم والمقاصد » فكان من هذه 
الحكمة "... أن شرع الله من الأعمال والأقرال ما يباين سبيل المغضوب عليهم والضالين 
(أو الخالفين) » وأمر عخالفتهم في ادى الظاهر » وإذٍ ) يظهر في ذلك مفسدة لأمور › 
منها : أن اللشاركة في (الهدى الظاهر) تورث تناسباً وتشاكلا بين امتشابهين يقرد إل 
الرافقة في الأحلاق والأعمال . وها أن المخالفة eT‏ 
الانقطاع عن موجبات الغضب وأسباب الضلال . ومنھا أن مشا رکتهم ... توحسب 
الاحتلاط الظاهر حتى يرتفع التمبيز . فلا ریب أن غالنتهم في ذلك آحسم ماد اتهم 
في آهوا تهم » وأعون على حصول مرضاة الله نی ترکها , وإن موافقتهم فی ذلك قد تکون 
ذريعة إلى موافقتهم لي غوره » فإ من حام حول الحمى أوشك أن يراقعه (تصير أهمية ما 
أورده أبن تيمية تيمية لي بيان الحكمة والمقصود من النهي عن التشبه والأمر بالمالفة نحشية 


(۲) انظر في بيان ذلك وكير من هذه النصرص : ابن تيمية » اقنضاء السراط ١‏ الستقيم في تخالفة أصحاب المحم » 
القاهرة » دار الحدیث » ۱۹۸۳م » صا 1 
AY‏ 


التناسب والتشا كل بين المتشابهين رالموافقة لي الأحلاق والأعمال والفاهيم الرتبطة بالعقيدة 
كما أنه إثجاب لضرورة المباينة وامغارقة والتمييز ورفع الاحتلاط)() .هذه الأهمية تقودنا إل 
واحد من أهم الدلائل لي إطار الرؤية النقدية الإسلامية لعماية التقليد للغرب فى داثرة الغاهيم 
الت تساهم في استكمال أركان الرقف الشرعي من تلك الذرائع ... ذلك أن من عادة 
الشرع إذا نهى عن شيء وشدد فيه منع ما حراليه وما دار به ورتع حول ماه ... وكذلك 
جاء في الشرع أصل سد الذرائع وهو منع الجائز لأنه جر إلى غير ابلسائز » وحسب عظم 
امفسدة في المنوع يكون اتساع المنع في الذريعة وشدته١)‏ , 

- والاستدلال على انطباق قاعدة سد الذرائع بيء من تلمس الحكمة في المخالفة في 
القبلة » وإذا كان ذلك يقع ف القبلة التي تعن التوحه والقصد » فإنها في دائرة امغاهيم أول › 
حيث إنها أدل على التوجه والقصد والخصوصية والتميز » حيث يستدل من خالفة القبلة 
والحكمة منها على ضرورة المخالفة لمفاهيم الغرب( . باعتبار منظومة لمفاهيم الإسلامية 
تشكل (القبلة الفكرية) - إن صح التعبير - الي يجب التوجه إليها . وما يعني أن المشابهة في 
بعض مفاهيمهم دحل للأحذ عنهم مطلق العلم واستدعاء بتية منظومتهم في الفاهيم . 
- كما يأتى انطباق قاعدة سد الذرائع في إطار ما حكن اعتباره من أن تبن بعضا مسن 
الفاهيم والصطلحات الغربية قد يكون مدخلا للبدعة » حاصة إذا ما تعلق الفهوم بالعقيدة › 
فإن انبثاق معفم المغاهيم الغربية من الخبرة والتجربة الغربية يعن خالفتها في قاعدتها العقيدية 
للمفاهيم النبثقة عن » والمستندة إلى » عقيدة الإسلام وحمل مفاهيمه الأساسية والفرعية . 
والإحداث في أمر العقيدة من حيث وها للأفكار رالا امات الأساسية رالمبادىء العامة 
للإسلام ومفاهيمه في جميع آفاق الحياة - أحطرها ثرا رأسرأها نتيجة . 

ورغم اقتناع الباحث بقوة الدليل في النهى عن التقليد والمشابهة - فرآنا وسنة - مما 
يجعل من التعامل بحسم مع المفاهيم الي يتصور مخالفتها الإسلامية - إلا أن استخحدم الاجداع 
كدليل إضائي - أي ما تصورنا - وهو على غير الواقع - أن القلدين للغرب في دائرة الغاهيم 


. ٠١-١١ انظر في هذا ابجال : ابن تيمية » اقتضاء الصراط المستقيم » ومصلر سبتق ذكره » ص‎ )١( 
٠١٤ص‎ » الشاطي » الاعتصام » مصدر سبق ذکره » ج۲‎ )۲( 
-١ ٤ص‎ » انظر في هذه العاني وترضيحا لقضبية مخالفة القبلة : ابن تيمية » اقنضاء الحمراط ... مصلر سبق ذكره‎ )۳( 


1e, 
انظر أيضاً خحطورة اتقليد لغرب لي بناهم العلمي وما يستبعه ذلك من اباعهم مطلق الاباع وتحقيتق نوع من‎ 
+ التبعية الشاملة‎ 


مير شقيق » الإسلام لي مع ر كة المضارة » مصدر سبق ذکره ۽ ص ۲۰۰-۱۹۹. 
AT‏ 


لحم من الدلائل القرية » فإذا تصورنا - حدلا - أن يكون أصل العمل مشروعاً - نقصد 
بذلك الاستعناس بالمفاهيم الغربية - فإذا بمكن الاستدراك على هذاء أن هذا العمل قد يصير 
جارياً بجرى البدعة من باب سد الذرائع ... ويبانه أن يكون العمل مندوباً إليه - مغلا _ 
يعمل به العامل في حاصة تفسه ... فلو اقتصر العامل على هذا المقدار م يكن به بأس 
رجری جراه ذا دام عليه لي حاصیته غير مظهر له دائما » بل اذا أظهره ) یظهره علی حکم 
اللتزمات ... والفرائض اللوازم - وهو أمر في جال المفاهيم لا يحدث »› حيت إن انتشاره 
رتقليده أمر من اليسرمكان . ومن هنا فإن اتخاذ البدعة في مقام الذرائع رحده قد يقوم في 
سد الذريعة ما كان بدعة مؤديا إل ترك المغاهيم والاصطلاحات الشرعية » وهو أمر من 
الأهمية مكان في الدليل على قضية بناء المفاهيم الإسلامية(') . 


- كما يأتي انطباق دليل سد الذرائع أيضاً ني إطار الحالفة » وبالتأكيد أن التعامل 
مع منظومة المغاهيم الغربية إا يدي إلى عملية إحلاك وإبدال لتلك المنظرمة مكان المفاهيم 
الإسلامية ومتعلقاتها ومصدرها » وهي مقدمة مجرة الشرع وهجرة الصادر الإسلامية 
التأسيسية (القرآن والسنة) وتكريس غربة المفاهيم الإسلامية لصاح منظرمة المفاهيم الغريية »› 
وتصير العردة إلى الصادر الإسلامية لي ظل هذا المساخ - إذا رحع إليها رحوع من يسند 
فكرة استنبطها استظهارا ها - من غير تدقيق » فاستجدى ها من الأسانيد لتقوية موقفه » أر 
يعرد إلى تلك المصادر بصورة شكلية - من باب الاستكمال شكلاً - لا من باب التدبر 
رالفهم » وهذا كله يشكل هجرة هذه الصادر ومصطلحاتها الشرعية أر مصطلحات كانت 
مرضح احتهاد السلف وحرصهم على إبراز مصطلحات مخصرصة موصرلة بقاعدة الإسلام 
العقيدية . فإنه (... إذا سوغ فعل القليل من ذلك - نقصد لي هذا الام امضاهيم الغريية - 
دى إلى فعل الكثير › ذلك أن المفاهيم تتداعى.... فإذا اشتهر الشيء دحل فيه عوام الناس 
وتناسوا أصله حتى يصير عادة ناس » حتى يضاهي الفاهيم الإسلامية » بل قد يزيد عليها 
حتى يفضي هذا أر يكاد يفضي إلى (موت الإسلام) - على حد تعبير ابن تيمية - وهجرة 
الفاهيم الإسلامية إلى غيرها » حاصة أن التمسك با مفاهيم الغربية صار أغلب عند المقلدين 
للغرب » وأبهى في نفوسهم . 


ومن اعتاد على أحذ الغاهيم والصطلحات مما يليه الفكر الغربي لا يبقي لمفاهيم 


(1) انظر اي بيان الدليل ولي مفهرم البدعة : 
الشاطي › الاعتصام » مصلر سبق ذكره» وابلترء الثاني » ص۲۸1 ص٤ ۳٤‏ - 
انظر كلك في الاجداع في العقيدة وتعلق ذلك بالفاهيم ربتانها : 
د. حمد البارك ء الفكر الإسلاي الحديث في مواحهة الأفكار الغرية يروت دار الفكر 
۰ م) ص44-41. 


۰ ومواضع احری . 
٤‏ ص۲ ۰ ۵۱۳۸۹ے ¬ 


۸ 


الإسلام ومصطلحاته » لي قلبه وعقله ذلك الوقع » ما (توحب له فساداً ن قلبه ردیشه ينغا 
من نقص منفعة الشريعة لي حقه لا يتسع للعوض والعوض عنه ...) فيبقى اغتذاء فكره من 
هذه الفاهيم الوافدة مانعا من الاغتذاء أو من كمال الاغتذاء بتلك للفاهيم النافعة الشرعية 
فيفسد عليه حاله من حيث لا يعلم ٠...‏ . ومن ثم تقع أهمية هذه القضية لي ضرورة التنبه 
إلى منظومة الغاهيم التي يستمد منها الباحث مفاهيمه البحثية حيث تبي منظومة المفاهيم 
الغربية يقض منظومة المغاهيم الإإسلامية : كمفردات مفاهيمية » وتأصيل ومصادر وشروط › 
وحضوصية ونيز . 

- ويأتي أجيرا.انطباق دليل سد الذرائع كأجحلى ما يكون لي اهتسام الرحى (قرآنا 
وسنة) بالتأكيد على استخدام كلمة في مواحهة كلمة أحرى »ما يفيد الأمر باستخدام لظ 
والنهي عن استخدام آحر » وما يدل من القرآن قوله سبحانه فيا أيها الذين آمنوا لا تقولوا 
راعناً وقولوا انظرنا وا معوا * وللكافرين عذاب أليم . [البقرة : ]٠١١‏ . وأنه دفع 
للشبهة والخلط » رالحفاظ على الذاتية » والتأكيد على اللخصرصية في التعامل بالمفاهيم . ونا 
هذا النهي الواضح لي هذه القضية اللغرية عن استعمال لفظ مشهور التبس ما اصطلح اليهود 
عليه إلا لإبعاد السلمين من الواقع ي شبهة الخطاً والإثم » وللا يكون هذا الاستعمال ذريعة 
إلى فساد غير متقصود » حثى يقطم الطريق على الفساد المقصود من قبل اليهود(" . 

وهذا يفيد ضرورة التبيه إلى (الحافظة على الصطلحات في الأمة رالاحتفاظ 
عدلولاتها والعمل على وضوح هذه المدلولات ... لأن هذه الصطلحات هي تقاط الارتكاز 
الحضارية والمعا م الفكرية الي تحدد هوية الأمة .ما ها سن رعبيد نفسي » ودلالات فكرية 
وتطبيقات تاريضية مأمرنة . إنها أوعية النقل اللقافي وأقنية التوصيل الحضاري » وعدم 
شمدیدها ورضرحها يوديان إلى لون من التسطيح الخطير لي الشخحصية السلمة والمقطيع 


)١(‏ انظر بتصرف من قبل الباحث في مانقله عن : ابن تيمية » اقتضاء المسراط المستقيم .. ومصدر سبق ذكره» 
ص ۲۷۳-۱۸۵۰۱۰٥۹‏ . 
(۲) انظر في سبب رول الآية : والمرحم السابق » ص 4١-٤١‏ . 
الزحخشري » الكشاف عن-حقائق غوامض التتربل (القاهرة : المطبعة البهية الصرية » ۱۹٤١‏ م) الحزء الأرل » 
ص1۹-1۸۔ 
كذلك : القاضي عبد اب بار » تتزيه القرآن عن المطاعن » (يبروت : دار النهضة الحديث » د.ت) ض٠٠‏ . 
أبو اخسن الليسابوري » أسباب التزول (القاهرة : مصطفى البابي » الحليي » ص۲ » ١۹1۸‏ م) 
ابن حليغة عليوي » جامع النقول في أسباب التزرل » وشرح آياتها رالرياض : مطابع الإشعاع » ٤ ۰ ٤‏ إه) ابلرء 
الأول » ص ٠١١-۱۲۲۳‏ . 
A0‏ 


لصورة تواصلها الحضاري() . 

في إطار هذا كله » تعد دائرة الفاهيم أهم الدوائر لضرورة تحقيق التمايز والموية 
الحضارية والمباينة والمغارقة » ورفض التشبه أو التقليد للغرب في هذه الدائرة »> حتى لا يؤدي 
إلى التناسب واكتشاكل برن المتشاكل بن المتشابهين » وما يقود ذلك إلى موافقة في الأحلاق 
والأعمال » رعا يتناقض والقراعد والمعايير الإسلامية » وعلى حد تعبير أبن تيمية » فان ترك 
المشبهة واقتضاء سلوك المخالفة بالحملة عا فيها دائرة المفاهيم (يقتضي اخحتصاص هذه الأمة 
بالوصف الذي فارقت به غيرها » وذلك يقتضي أن ترك المشابهة للأمم أقرب إلى حصول 
الوفاء بالاحتصاص' . أو بتعبيرنا : الموية والتماير . 
۳- اللغة أداة البيان : 


اللغة تعبير عن حقيقة حضارية) ذلك أن كل لغة 7 تؤول إلى مسلمات تنزل منزلة 
القيم الي تضفي على الدلالات حجية يتعاطاها أبناء اللغة فيما بينهم ور ما غربت عن 
سواه( .. 

واللغة في واقع الأمر » هي أداة التفكير » كما أنها أداة الييان » وارتباط الأداة 
بالمصدر: ارتباط لا ينفصم » حيث تكون اللغة أداة لفهم القرآن والسنة الصحيحة » وإن 
معظم الخطأ الراقع والأحداث ي الشريعة يقع من هذا الباب . وال الشافعي في هذا امقام : 
إن من حهل هذا من لسانها - يعي لسان العرب - وبلسانها أنرل القرآن » وحاءت السنة 
به » فتکلف القول لی عملھا تکلف ما بعل لفظه › ومن تکلف ما جهل وما م يبت 
معرفته » كانت موافقته للصواب » إن وافقه - من حیث لا يعرفه » غير حمودة وکان في 
خخطعته غير معذور إذ نظر في مالا خط عمله بالفرق بين الصواب والخطاً فيه ..(°) . 


والأمر على رضوحه › بصدد ضرورة علم اللغة لفهم الصدر الأساسي (القرآن 


)١(‏ انظر في هذا : عمر عبيد حسنة » وتقديم الكتاب : لمنهية الإسلامية الحضارية تيف د. حسن عبد الحيد» 
كناب الأمة » والعدد السادس » (قطر : رئاسة انحاكم الشرعية » جمادى الآحرة » ٤٠٤‏ اه) ٠١-١۲‏ 
وقرياً من هذا الرأي : عبد العزيز البدري » حكم الإسلام في الاشتراكية » مصلر سبق ذکره ص ٠٠١-٠۲٤‏ . 

.۲۰۰-۱۹۷ اين تيمية » اقتضاء الصراط الستقيم .... مصدر سيق ذكره. ص‎ )١( 

(۳) . د. حامد عبد اله ريع (تحقیق وتعلیق وتر جت سلوك الالك في تديير الممالك لابن أبي الريع › e‏ 
الشعب » ۱۹۸۰) الجزعالأرل ص۲ . 

(٤)د.‏ لطفي عبد البديع » عبقرية العرب في رؤية الإنسان وال يوان والسماء والكراكب (القاهرة : مكبة الهضة 
الصرية ۽ ٦۱۹۷۱م)‏ ص۳١١.‏ 

(ه) انظر يصفة خحاصة : الشاطي » الاعتصام » مصدر سبق ذكره» ج۲ ٤ص٣۲۹۳‏ وما بعدھا . 

۸٦ 


والسنة الصحيحة) » ومن ثم بناء المغاهيم الإسلامية » إلا أنه قد ججد من الآراء ما يجعله أقل 
روضوحاً وأشد غموضا » حين الحديث عن قضية تطرر اللغة وتطريرها . ويزيد الأمر غموضاً 
حينما تردد ادعاءات ذات أهمية ي هذا حال من هرلاء الذين يؤيدون دول اللفظ العرب 
والدحيل بلا ضابط » واللهم إلا اتخاذ الشيوع والائتشار مسوغا لدحوله العربية رإحازته 
هذاء ومن ثم »› فإنه لا ضير في الاستعانة بكلمات مل : (النيمقراطية) ر(الليبرالية 
ورالاشتراكية) و(العلمانية) (بل لا ضير في تبنيها مع إلحاقها برصف' (الإسلامية) » دون أدنى 
e‏ 

وقد يستند هذا الرأي إلى أن القرآن ذاته قد اشتمل - فى ما اشتمل عليه - من ألفاظ 
معربة وأبقى عليها > وهذه القضية جديرة بالاعتبار » وذلك في رؤية الاستتناس القرآني بهذه 
الكلمات الأعجمية') » وطريقته في الاستناس » وأي كلمات أعجمية أبتها» وساهي 
صفتها من ناحية اللغة وا لمعنى ... ذلك أن هذه المسألة أهمية عملية وعلمية منهاجحية فى آن 
واحد » في وضع حدود التعريف » وشحديد درر ابحامع اللغرية وعدم انحسار وظيفتها إلى فن 
اللغة أو إحازة الشائع » ولو كان على غير قياس . رإنغا وجب أن يكون ها دررها في ضبط 
الفهم ومراحعة الشائع وبيان مكامن الخطاً والصراب » ومدى موافقته لأصول الشريعة أر 
الحرافة عنها » فهذه مهمة حضارية هذه ايجحامغ اللغرية بالإضافة إلى مهمتها الفنية » في إبداء 
الرأي في كل معرب ودحيل » والتأكيد على الكلمات العريبة راستخحدامها » والقأكيد على 
معانيها ومقصودها » وعلى جوانب التميز وا لخضرص ف التعبيرات رالألفاظ العربية عن تلك 
الداحلية » ومن ثم تصير طمذه القضية - على إشكاليتها - كما يتبدى من النظرة الأرلى - 
وأهميتها » إذا ما انتقلنا إلى قضية المفهوم الإسلامي وكيفية بنائه . إن الاستناس القرآني 
بهذه الألفاظ العربة قد تم وفق قاعدة منضبطة لا توثر في البيان الإسلامي الفكري أر تاقض 
معه » فقد ظل استئناسه بها لي حدود الألفاظ ال لا تختلف على معانيها » حيث كانت 


)0 انظر في بيان هذه القدنية في كنب الأصول : الشاطي » والرافتات ... مصلر سبق ذکره » ج۲۲ ص٤1.‏ 

انظر أيضاً : أبر بى زكريا الأنصاري الشافعي » غاية الوصرل شرح لب الأصرل (القاهرة : مصطفى البابي 

المحلي » الطبعة الأخحیرة » ۱۳۹۰ھ -۱٤۱۹٠م)‏ ص١ه.‏ 

انظر هامشه أيضاً : لب الأصرل (وهر ملخص جع ابمرامع لاين السبكي » الطبعة تفسها »> ص٠١)‏ . 

انظر كذلىك في قضية العرب في القرآن : الشركاني » إرشاد الفحول إلى تحقيق احق من علم الأصول » 

(القاهرة: مصطفی البابي ا لحل » ۱۲۵۹ھ - ۱۹۳۷م) ۳۲ء 

وقد قام أحد الباحثين مسح شامل للالفاظ المعربة في القرآن استناد إلى مصادر ثلانة : أرما : الاتقان في علوم 

القرآن بلحلال الدين السيوطي » وامعرب لأبى منصور الحواليقي » رثالكها اللغات في القرآن لإ“ماعيل بن عمرر 

المقرئ انظر في ذلك : حمد السيد الداردي » من کنوز القرآن » (القاهرة : دار العارف ۰ ۱۹۷۷ ص۲۸-۱۱). 
AY‏ 


أسماء أشياء أو أعلام . أما فى أسماء العاني فقد كان الموقف واضحا في عدم الاستتناس بها 
مطلقاً » حشية أن يقوم السلمون حلب معان ما يؤثر على البناء الفكري الإسلامي 
والعقيدي » بل كان النهي للمسلمين عن استخدام كلمة بعينها لاحتلاطها .معنى لدى اليهرد 
أدى استحدامه واستغلاله من حانب اليهود إلى سخرية من الي - .مود للنهي عن استخدام 
هذه الكلمة » ورغم أنها جيء على الأصل العربي › وهو يؤكد التعبير عن القيم و كل ماهر 
بأماء عربية راصطلاحات عريية أصيلة مصدراً ومشرباً » لأنها تتعلق بالمعاني الي تشكل 
جوهر البناء الإسلامي الفكري وانضباطه(' . 


؛- الوحي (القر آن والسنة الصحيحة) المصدر الأساسي لبناء المفاهيم 
السلامية : 


إن بناء التصورات رالأسس العقيدية الي تشكل بدورها مفاهيم كلية وأساسيةء الي 
تقوم عليها العلوم الإنسانية والاحتماعية والسياسية (علوم الأمة) يجب أن تستند إلى المضاهيم 
الإسلامية » الي تستند بدورها إلى الوحي كمصدر أساسي قرآنا كان أم سنة ية ¿ 
أو تكاملهما » في عملي البيان والتحديد » ويصير الوعي بالقرآن وتدبره › والسنة وفقهها له 
(.... قيمة لدى الدارسين والباحثين . وله قيمته لي مواحهة (الفتنة) با ناهج الشائعة في 
الغرب والشرق » واليّ تفن الناس بأنها مناهج مفصلة مدروسة فيغفلون عما فيها من 
انحراف حطر » ويظنونها صالحة محرد كونها مدروسة ومفصله . إن دور القرآن في بناء 
الفاهيم الإسلامية رصياغتها حددة بشروطها » وهو من صميم عمليي التدبر والتذكر › إن 
الوحي يشكل مصدراً هاتلا لفاهيم تشكل نماذج معيارية وقياسية تتميز بكو نها منظرمة 
متكاملة للحكم على الأشياء والأحداث والوقائع. كما أن ثبات الصدر ينعكس على البناء 
الفاهيمي البق منه وعنه » وبالانضباط . كما أنها تنقل طريقة القرآن في الربط في المفهوم 
بين حانب العلم به والعمل .عقتضاه > حیٹث تصاغ المفاهيم الإسلامية عامة والسياسية 
خحاصة- ليس على طريقة الصيغات اللفظية الشكلية » ولكنها صياغة شاملة تأحذ فى 
اعتبارها وهر الرؤية الإسلامية › الذي لا يفصل بين اعتقاد وقول وعمل . 


الفهرم وفق هذا التصور - ليس مد ركا عملا يدور في إطار البحث اللغوي راللفظي 
البحت ولكنه يشكل صياغة جوهر الوعي الحضاري ذانه ء فإن الوعي لا يعد أصيلا إلا إذا 
نفذ لل الأعماق » وصاغ الأحاسيس » وشكل النيات » وصاغ هوى الإنسان السلم» 
وبالتالي صاغ الحياة جميعا » ومن ثم فإن استمداد المفاهيم اللإسلامية من مصدرها التأسيسى 


)١(‏ قرب إلى رأينا هذا ذلك الرأي ابيد الذى قدمة سميح عاطف الزين » اللتافة رالثقانة الإسلامية (بيروت : دار 
الكتاب اللبناني » ۱۹۷۲م) »> ص ٠١١‏ . 


A۸ 


لأصيل واستحضارها واقعا ح كيا ليس ا لقا ح ر کيا يسير في الأرض 
حي تتأ كد الرؤية الإسلامية واقعاً وممارسة والتأسي بالني له رالذي کان حلقه القرآنې › 

Ts 9‏ کي على الأرض» . ومن ثم» فإن القراً أن كمصدر أساسي لبناء المفاهپم الأساسية 

الإسلامية كتاب رسالة يتجه إلى بناء الشخحصية الإنسانية على أساس من مفاهيمه الأساسية. 


إن القراءة الي تتدبر معاني القرآن يجب أن توجه كلماته ومفاهيمه إلى مواقف عمليه 
في ح ركة الحياة » وذلك بالتوافر المستمر والتذكر الدائم وذلك لمارسة المراحعة على أساس 
الفاهيم القرآنية(٠‏ . 


ويصير من أعظم المجران للقرآن لي هذا الزمان عاولة البعض تنحية القرآن عن كونه 
مصدراً تأسيسياً في بناء الغاهيم » وإن خحطة تسلك نهج عقد الشابهة ما بين مضاهيم القرآن 
ومفاهيم كتب هما السيادة والانتشار بفعل م ركزية الغرب » إنما أحاول وف سياسة الخطوة 
حطوة » وبصورة غير مباشرة عدم الاعتماد على القرآن مصدراً أساسيا لبناء للفاهيم ۰ 
الإسلامية وهجران معانيه ومفاهيمه . بل إن هجران الترآن لا يقض عند حد عمليه البناء 
للمفاهيم الإسلامية بل والعجز بعد ذلك عن إعمالما في حياتدا ومشكلاننا » والعجز عن 
TS‏ حكم على الأشياء من خلال قيم القرآن 
والسنة (") . 


من ثم كان الت كيد عليه كمصدر تأسيسي لبناء للمفاهيم الإسلامية » والسياسية منها » درن 
أن يعي ذلك الاستغناء عما عداه من مصادر ولكن وحب التنبيه (أن الوحي أصل الأصرل). 


وحیٹ ER E‏ 
نه ا کان کلب ونه مور کل . و ور ك ا 


»)۹( انظر في هذه المعاني : حجة الإسلام علي الخاميء » ضرورة العودة إلى القرآن الكريم ء جملة لتر حيد » العدد‎ )١( 
. ٠١-۲۹ص‎ )۱ ٤١٤ والسنة » إبران » طهران › رحب - شعبان‎ 
. ٠١۸-١۰۳ انظر يشا : محمد حسين فضل الله » في ظل الرية القرآنية » والرحع السابق » ص‎ 

(۲) انظر في هذا : عمر عييد حسئة ء ظرات في مسيرة العمل الإسلامي » كناب الأمة » والعدد (۸) فصاية › (قطر : 
رئاسة الحا كم الشرعية والشعرن الديية » الحرم ٤٠١‏ ١ه)‏ ص۸٤.‏ 
ومس ابن باديس هذه العاني نفسها في تفسبره هيا رب إن قومي اتخنرا هلا القرآن مهجرراي [الفرقان : ٠‏ 
انظر : ابن بادیس » آثار ابن باديس » إعداد وتصنيف : عمار الطالي » (احزائر ly‏ مم 
دار الشركة اب مرائریة »> ۱۹۹۸) الحزء الأول » ص۹٠‏ ؟. 

۸۹ 


تفسير السلف الصاح له » إن أعوزته السنة » فإنهم أعرف به من غيرهم › وإلا فمطلق الفهم 
العربي لمن حصله يكفي في ما أعوز من ذلك » والسنة وإن تأخرت رتبة عن الكتاب في 
الاعتبار » إلا أنها راحعة في معناها إلى الكتاب » فهي تفصيل بحمله » وييان مشكلة › 
رط م و 

رتصير عمليه التفسير الوضوعي للقرآن والسنة مهمة أساسية في عملية بناء المفاهيم 
الإسلامية » وتعين في هذا ا جال على أن تخضع بحموعة الضوابط المنهجية الي وضعت فمذه 
النرعية من التفسير من معرفة أسسباب النزول وترتييبه الناسخ واملسوخ ... إل¿ » وهو ما 
نكتفي بالإشارة إليه في هذا الحال » دون التقصي هذه الأمور > لأن ها المباحث المستقلة في 
علم الأصول . 

غور أن هذا يجب ألا يصرفنا إلى التفسير الموضوعي وحده رالاقتصار عليه » ورؤية 
الرحدة الوضوعية للسورة الواحدة في تتابع آياتها » وفي انتقاها من جانب لآحرء لأن ذلك 
يلفتنا إلى شمول المفهوم ذاته وتكامل جوانبه المحتلفة ومستوياته التعددة(". 
-٥‏ الخبرة وبناء المفاهيم الإسلامية : 

تبقى هذه النقطة الأحيرة حتى تكتمل الخطوط الرئيسية لمقترح بناء الفاهيم 
الإسلامية » الي ترتكز على بيان العلاقة بين الخبرة وا لمفهوم وفق أصول الرؤية الإسلامية. 

وبادىء ذي بدء » فإن استخحدم مفهوم الخبرة في هذا اهال جب ألا يتصرف إلى 
الحركة والممارسة الفعلية فحسب » ولكن مفهوم الخبرة وفتق معانيه اللغوية يعي النظر 
الراضح والعرفة الشاملة العميقة كمقدمة لح ركة فعليه ومارسة عملية - ومن ثم قد تكون 
الخبرة تعبورا عن نماذج تارينية ح ركية أو نماذج فكرية تراثية . هذا من حانب » ومن حانب 
آخر » فهي لا تقتصر على خبرة ماضية - بل هي وفق تصور حلقات الزمن المتوصلة 
والمتداحلة والممتدة تهتم بالحاضر حيث تعد حبرة معاشة معاصرة وآئية » كما أنها قد تنطلقق 
من احبرة الماضية والمعاشة إل آفاق حركة امستقبل وضرورة ضبطها وفق حقائق العبرة من 
خبرة الاضي ومعرفة معطيات الواقع ا لحاضر المعاش ومكوناته وإمكانات تغييره المستقبلية فى 


)١(‏ انظر لي هذا : د. إبراهيم سافيي » الصدر الأول من مصادر الشريعة الإسلامبة » وجلة التوحيد » مصدر سبق 
ذکره » ص۲۲۹ .. 
(۲) انظر لي التفسير الموضوعي وأهدافه وحلوده : د. زاهر بن عراض الألعي » دراسات ي التفسير الرضرعي للقرآن 
الكريم (السعودية - الریاض » ط ٤۰٥۰۱‏ ۱ھ) ص۷٤۹٩‏ ص۱ ۲۲-۲.وأيضاً : د. عبد اليد الفرماوي» البداية 
فى التفسير الموضرعي » (القاهرة : ذ .۱۹۷1۵ » ص ١ ٠-۳۷‏ 
۹۰ 


ظل فهم شامل لمغهوم الخبرة » يتواصل فيه الفكر باح ركة كما تتواصل حلتقات الزمن ماضياً 


أ - الخبرة التاريخية والمفهوم : : أين الضبرة التاريخية سن بناء الفهرم الإسلامي ؟ 
تساؤل له مشروعية » حاصة أن الإسقاطات التارينية على الفهوم قد لعبت دررها في تشويه 
الغهرم » ورعا تفريخه » من جوهر معانية الأصلية » غير أن من اعد بهذه الإسقاطات 
التاريخية ي عمليه بناء الفهوم الإسلامي وجعلها حزءا من الفهوم + فاحتلط لي الفهوم 
حانب القياسي الثابت وحانب التغير الذي يعنى بالواقع وتفاعل الفهرم معه زماناً ومكاناً 
وبشرا » فأحال الشابت على التغير » الأمر الذي.أخدث فرضى لي الفهم رقيام جحدل 
كلامي- دفاعي في منهاجيته » دون أن خحاول لفت النظر إلى الخطاً النهجي الذي ارتكب › 
بداءة » لفهم طبيعة المفهرم الإسلامي ومستوياته المحتلفة . 


لا شك أن الباحث لا ينفي محال أن يكون للخبرة التاريخية للمسلمين دورها فى ` 
هران المفاهيم الإسلامية السياسية وتبديدها» ولكن من ناحية أنحرى يجب القرل إن 
الإسلام تحمل العنت من الساسة الذين حكموا بامه ونسزاهداه » أو من الجتمعات الي 
اتهت إلیه ثم قدمت مواریٹها رأهواءها على مطالبه ورصایاه (ونضیف ومفاهیمه) . وغیر 
أن مكمن اللخطاً وا لخطر كان في ذلك الاستسلام للراقع الكتيب الذي سيطر على فقهنا عدة 
قرون » فرضي باغتصاب السلطة » وأعطى الحكام التغلبين صفة شرعية » ورضي بانحراففات 
ثقافية واجتماعية (وسياسية) ٠...‏ وإنه الخلف الذي أضاع مفاهيم الكتاب الي ررثها 


)١(‏ . انظر في تمديد الفاهيم الإسلامية من حلال الممارسة : محمد اغرال » سر تأحر العرب المسلمين » (القاهرة » دار 
الصحرة » ١۰٤۱ھ‏ -٩۱۹۸م)‏ ص٥‏ » ۱۷۹-١۷١ »٠١-٠١‏ » ومواضع ألحرى محمد الغزالي » نظرة في 
راقعنا الإسلامي مع مطلع القرن انامس عشر المجري (القاهرة : دار ثابت» ۰۱۹۸۳ ص١ ۳٠-١‏ . 
حمد الغزالي » والإسلام والاستبداد السياسي » (القاهرة : دار الكتاب العربي » د.ت) ص٦4-هه.‏ 
حمد الخزالي » فعه الدعرة الإسلامية ومشكلة الدعاة » رالأمة > قطر : رئاسة الشثرن الديتية » رمضان ٤٠1‏ ١ه)‏ 
ص ۲-۱۹ ٤-۲۲١۲‏ ۲۹۰۱. 
انظر د. محمد إبراهيم الفيوسي » تأملاث في أزمة العقل العربي» (الماهرة : مكتبه الأجلر للصرية » ۱۹۸۲ء 
ص1 ۲۱۳-۹» نحاصة ص ۲۱۲. 
وانظر : إبراهيم بن علي الوزير » على مشارف القرن الخامس عشر المجري (بيروت » دار الشررق) ط٣‏ » 
Yeo (IAAY ¬ mY‏ 
انظر أيضاً : جمال سلطان » الإسقاط الصطلحي : مداحله وخاطره » جلة الأسة » شهرية » العدد (1۹) 
السنة(1) رمضان ٤۰٦‏ ۱ھ - مایر )۳۱۹۸٩‏ ۱۹-۱۷. 
انظر د. عبد الحميد أبو سليمان » إسلامية المعرفة وإسلامية العلوم السياسية » جلة السلم العاصر » العدد )١١(‏ 
برروت ورحب -شعبان - رمضان ۰۲٤۱ھ‏ / مایر یرلیر ۱۹۸۲م › ص )۲-۳۹-۲۳۷-٣۲۳‏ . 

۹۱ 


بإفخلف من بعدهم خلف ورثوا الكعاب يأخذون عرض هذا الأدنى ويقولون سيغفر لنا 
وإن يأتهم عرض مثله يأخذوه » ألم يؤخل عليهم ميثاق الكتاب أن لا يقولوا على الله إلا 
احق ودرسوا ما فيه والدار الأخرة خر لللين يتقون أفلا تعقلون * والذين يعسكون 
بالكتاب وأقاموا الصلاة إنا لا نضيع أجر المصلحين*# . [الأعراف : ٠۷٠١١٠٦۹‏ أو 
تقولوا إنما أشرك أباونا من قبل وكنا ذرية من بعدهم أفتهلكنا إا فعل المبطلون * وكذلك 
نفصل الآيات ولعلم يرجعون * واتل عليهم نبأ الذي آتيناه آياتنا فانسلخ منها فأتبعه 
الشيطان فكان من الغاوين * ولو شنا لرفعناه بها ولكنه أخللد إلى الأرض واتبع هواه » 
فمغله كمثل الكلب إن تحمل عليه يلهث أو تازكه يله ذلك مشل القوم الين كبوا 
بآياتنا فاقصص القصص لعلهم يتفكرون.. [الأعراف : ]١۷١-٠۷١‏ . 

إنه من الخطاً الشديد أن نتسب الخطا إلى الإسلام ومفاهيمه من نحلال الخبرة التارينية 
رمارستها النحرفة عن ذات الإسلام ومفاهيمه » ذلك أن هذا حلط من الناحية امنهاحية 
يجب رفعه » ولبس لزم بیانه . 

بل إننا قد شحابه بانتقاد آحر يكمن لي طول فترة التجاوزات في الخبرة التاريخية عن 
منهج الإسلام الصحيح » ومن ثم فقد يدعي هولاء أن الفترة التي تطابق فيها منهسج الإسلام 
مع الممارسة الح ركية كانت حتى الخلافة الراشدة » وهي فارة لا تتجاوز ثلائين عاما . وقد 
يستنتجون من هذا الحساب الكمى النبرة المسلمين التارجعية أن هذه الفترة على قصرها غير 
صالحة للدلالة على فاعلية الفكرة فى الراقع . والحق أن هذا الرأي يتضمن نوعا مسن التلبييس 
على منطقية الظاهرة » ويتناسى قاعدة منهاحية أساسية من أن الحساب فى هذا المجال ليس 
حساب "السنين" التى رافقت فيها المارسة الإسلام الصحيح » أر السنين التى حرحت فيها 
المارسة الح ر كية عن مقتضى الإسلام واأحرفت عن مفاهيمه وبددتها فى الحركة -بل هر 
حساب "السنين" التى تحكم عملية التغيير » فلا حال - وفتقى هذا الائضباط المنهحى - 
أحطاء الح ركة على النهج » ولاتحال أحطاء السلمين على الإسلام . وسن ثم فان تاريخ 
اللسلمين يحمل تفسيره فى إطار تخلف البشر عن التفاعل مع السنن الإية والابتعاد عن حادَة 
الإسلام ومفاهيمه . وهذا أرذاك › هو حك فى اعتبار النتيجة وضبط عملية الحساب . إن 
لغرآن الكريم يعاج هذه القضية مرها إل ضرورة الفهم الصحيسح لقضية التغبير وحساب 
السنن فى إطار التحذير والإنذار لمشابهة هل الكتاب فعلا و مصررا وجزاء ام يأن للدين 
آمنوا آن تخشع قلوبهم لذکر | لله ومانرل من احق ولایكونوا كالذين أوتوا الكتاب من 
قبل فطال عليهم الأمد فقسّت قلوبهم وكثر منهم فاسقون) .[الحديد : ]١١‏ .نمع طول 
الأمد يتعكر اجرى ويكثر الغش ويكثر التبديل » وتكون النتيجة أن تصبح أمة المتلمين 2 
منحرفة عن طريقها . 


۹۲ 


إن ضرورة تفحص الحبرة التارجخية من خلال ضابط معيارى يمكننا من تقويم عناصر 
هذه الخبرة التارجخية فى جحموعة الفاهيم . إن مفاهيم مغل : الخلاقة » أو البيعة أو الشورى › 
كلها مفاهيم إسلامية هكن ضبطها وتأسيسها على أساس من الوحى (القرآن رالسنة) . هذا 
الحانب الثابت فى المفهوم يشكل مقياسا ومعيارا لتقويم الخبرة التاريخية فى امتداداتها الزمنية 
بصدد مفهوم ما » الأمر الذى جعل أمر تقويم هذه الخبرة ميسورأء ويعنى ضبطاً للحبرة 
التاريخية من حلال المغهوم القياسى وتقوما هما . ومن هنا يبدو للباحث أن فكرة النموذج 
التاريى من الأفكار للنهاجية ابحيدة التى يعكن توظيفها فى إطار إبراز البعد التاريفى للمفهرم 
فى إطار تقرمى هذه الخبرة ونماذحها سواء أكانت إججابية تسهم فى إبراز المفهوم › أو سلبية 
عا يعنى ضرورة الاعتبار. ومن ثم » فإن وجهة النظر الإسلامية من الخبرة التاريخية لا 
تكون إلا من أحل العبرة التى تعد المقصد المنهجى من دراسة التاريخ وغاذحه » إن القرآن 
يلفت الانتباه إلى هذا المقصد من حلال ذكر آثار ابجتمعات السابقة . وفى كل وقفة فرآنية 
ينصب الفهم على مدى قرب التجربة الإنسانية» أو بعدها » من الاهتداء عقيدة وشريعة 
وحياة حيث الرؤية الإسلامية تتبنى اعتبار أن النظر فى مسيرة اجتمعات الاضية » بل حتى 
امعاصرة » هو حزء من العبرة الإبمانية التى جب الرقرف عليها من الباحث الهعدى ليتيقن 
من عاقبة الضلال الفردى واإجتمعى » وليوظف هذه الرؤية فى إتتاحه لإفسيروا فى الأرض 
فانظروا كيف كانت عاقبة المكدبين# [النحل:٠"]‏ . 

فكرة النموذج التارعنى ليست إلا إعلاءُ حانب الفكرة عور التأصيل لتحقيق ادف 
الأصيل من الرؤية التارخية وهى الاعتبار » كما يبدو للباحث أن فكرة النماذج الفكرية 
الترائية تسهم بدورها فى بناء الفاهيم الإسلامية -سواء مثلت تلك النمساذج الفكرية مفكرا 
بذاته » أو مدرسة فكرية . وهذه النماذج الفكرية جب رؤيتها فى إطار الخبرة التى عاشتها » 
كما أن هذه النماذج يجب عرض أفكارها على أصول الرؤية الإسلامية كذلك . 


(0 انظر تأصيلاً هذه الفكرة : د. حامد عبد الله ربيع » الدعاية الصهيرنية » حامعة الدول العريية : النظمة 
الحريية للعربية والتقافة والعلوم » ومعهد البحوث رالدراسات العربیة > ۱۹۷۰) ۲۱۸-۲۱٣‏ . 
انظر كيف عرض القرآن نماذج تارينية وبشرية للانتصار لفكرة » أو التأكد عليها » أو التحذير من خحطاً » 
وضرورة الاعتباو من هذه النماذج . 
انظر محمد عبد الله السَّمّان » القرآن والسلوك الإنسانى »سلسلة العقافة الإسلامية » الناشر محمد عبد الله 
السمان» نوفمبر ۱۹۷۲» ص۸ . 
انظر : تلك الدراسة التى قدم فيها د . عماد الدين خليل » بعضاً مسن النماذج التاريئية » ولو من باب 
الإشارة » و كيفية الاستفادة منه ومن دراستها . 
د. عماد الدين نحليل » حول القيادة والسلطة فى التاريخ الإسلامى رالقاهرة : مكبة النور : )۱۹۸١‏ . 

۹۳ 


(ب) الجرة الغربية والمغهوم : إن هم أسباب اضطراب الصورة حول "السياسة 
الإسلامية" إا يقع فی إطار فوضى الفاهيم وسيادة الفاهيم الغريية › أحیاناً باللفظل اا 
أحرى بالعنى › ذلك أن بعض النادين بضرورة قيام هذه السياسة الإسلامية » والذين 
يخاصمو نها › > على حد سواء » يخطمون فى استعمال الصطلحات السياسية الغريبة الى تذل 
على فكرة تختلف فى حقيقتها عن فكرة الدرلة والسياسة الإسلامية » فكثيراً ما نلاحظ فى 
ما يكتبه بعض الكتاب السلمين العاصرين بأ الإسلام يدعر إل البمقراطية ء ويذهب فریق 
آحر إلى القول بأن الإسلام يستهدف إقامة بحتمع "'اشتراکی' '» کما يزعم کشیر من کتاب 
الغرب أن الإسلام يعضد نظرية "الحزب الواحد '» هذه النظرية التى تؤدى إلى الديكتاتورية 
الطلقة » وهذه احاولات السطحية فى البحث عن مصطلحات سياسية تصلح لظام 
الإسلامى ليست متناقضة مع بعضها البعض فحسب » وليست عليمة المجدوى من الناحية 
العملية فقط » ولكنها تنطوى على حطر أكيد » لما تنطوى عليه من الخطأً فى النظر إلى 
مشاكل الحتمع الإسلامى من زاوية التجارب التارخخنية الغربية وحدها » الأمر الذى قد يؤدى 
إلى تخل تطورّات قد تكون صحيحة أر مغلوطة بحسب وحهة نظر الشخص المراقب - 
رلكنها قد لا تقع مطلقاً فى نطاق نظرة الإسلام الكبرى . إن علينا أن نذكر دائماً- کہا 
يقرل محمد أسد - بأن الشخص الأوروبى » أو الأمريكى » يتحدّث عن "الديمقراطية" أر 
"التحرر" أر "الاشتاكية" أر "الليوقراطية" أو "الحكومة البرلانية" أو ما شابه ذلك ممن 
مصطلحات ثل "اليمين ليمين" و "اليسار" و "الرحعية" و "الاتاه الحافظ" و "التقدمية" و 
"الاستنارة" و "رحل الدین! '» وغورها من مصطلحات » ليس هنا المجال ا 
يستخحدم هذه اللصطلحات وفى ذهنه أحداث تاريخ الغرب التى صنعها فى حاضره وماضيه 
كله. وفى حدود هذه التصورات التاريخية لا تكون هذه اللصطلحات فى موضعها الطبيعى 
فحسب » ولكنها تصبح سهلة الفهم معروفة المقاصد » إن ذكرها يحشد فى الذاكرة كل 
الصور الذهنية كما حدث فى الاضى »› وما قد يحدث فى المستقبل » حلال التطور التارينى 
للغرب . 

حتی فی ا > فإ مصطلحات "الديمقراطية والحريات -الدرمقراطية تستعمل» 
رقد استعملت نعلا » للدلالة على معان متفاوتة كل التفاوت . رعلى هذاء فان تطييقها 
سواء فى صيغة الإثبات أو التفى على نظرية الإسلام السياسية مين بأن يخلق نوعا من 
الغموض » بالإضافة إلى أنه من خحداع الألفاظ . وما يقال عن "الديعقراطية" يقال عن أغلب 
الصطلحات السياسية رالاقتصادية التى تلعب دوراً أصيلاً فى الفكر الغربى » (ععنى أن 
جذورها تمتد إلى أعماق تاريخ الغرب) ولكنها تصبح حد مبهمة وشاذة عندما يراد تطبيقها 
على الفكرة الإسلامية . 
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وغلى هذا يمكننا القول -مع من يقول- إنه من باب التضليل المؤذى إلى أبعد 
الحدود» ان يحاول الناس تطبيق الصطلحات التي لا تل طا بالإسلام على الأفكار والأنظمة 
الإسلامية » إن للفكرة الإسلامية نظاماً احتماعيا متمیزا خحاصاً بها وحدها » يختلف من عدة 
وجوه عن الأنظمة السائدة فى الغرب » ولا يمكن هذا النظلام أن ر یدرس ویفهم إلا فی حدرد 
مفاهيمه ومصطلحات,ٍ الخاصة » وإن أى شنرذ عن هذا البداً سوف يؤدى حتماً إل 
الغموض والالتباس بدلا من الوضوح والحلاء » حرل موقف الشرع الإسلامى جاه كثير من 
القضايا السياسية والاجتماعية التى تشغل الأذهان فى الوقت الحاضر() . 

ذلك أن الإسلام يضع منظرمته فى الفاهيم الاجتماعية والاقتصادية (والسياسية) على 
ساس شريعة ماوية (الوحى) . هذه الشريعة هى فى نظر لمن من الناحية الدينية (مطلقة 
وملزمة وغير قابلة للتعديل) » بينما الأفكار والأطروحات الفلسفية الوضعية » وكذلك 
الفاهيم ومنظومتها الرتبطة بها » هى -رلا حدال فى ذلك عندهم- رؤى بشرية عرضة 
لتغیورات شتی بین حین وآخحر . 


_ (ج) خبرة الواقع المحاش والغاهيم : إن معظم الرؤى الوضعية »فی جملها » تعنى‎ ٠ 
اهتماما بالواقع » وخحيرة بالواقع المعاش » ومن هنا كان بروز معظم البحوث المسماة بالميدانية‎ 
والإمبريقية التجريبية . وقد تراو حت تلك الرؤى الرضعية فى اعتبار الواقع بين اعتباره‎ 
مصدراً للمعلومات » واعثباره مصدرا أساسيا رهانًا فى (يناء الفاهيم وتطريرها رتعديلهاء‎ 
بل أحیاناً إنحفائها) بل إن معظم هذه الرؤی إن م يكن كلها- قد اعتبر الواقع أساساً تبنى‎ 
.عليه النظرية » وبالتالى مفاهيمها » بل اعتبر فى كير من الأحايين حك صدق النظرية وصحة‎ 
النظرية وصسحة مفاهيمها الأساسية(") » وييدر لنا أن هذه الراقف المتعددة يعكن أن تفسر‎ 


)١(‏ انظر بصفة أساسية : محمد أسد » منهج الإسلام فى الحكم » نقله إلى العرية : منصور خمد ماضى 
(بیروت: دار العلم للملاین » طه » نایر ۱۹۷۸) ص٥٤ ٥۲-‏ . 
انظر : أيضاً تلك الفكرة ابمحيدة النى عبر عنها د. على شريعتى بما أماه -جغرافية الكلمة » وهو يؤكد 
أن الغفلة عن الوحى "يمغرافية الكلمة" ترك ميدان الجتمع خالباً دون عثبات أمام الاستعمار احتال الخبير 
فى الغرب" : 
د. على شريعتى » العودة إلى الذات » سلسلة ألف كناب وكاب » ترجمة : إبراهيم الدسرقى شعا 
(القاهرة » الزهراء لالاعلام الحربی ۲ ٩۰٤۱ھ‏ - ۱۹۸۱م) ص٤٠۲‏ وما بعدها , 

(۲) انظر العلاقة ما بين النظرية ومفاهيمها : والراقع : اليكس انكلر » مقدمة في علم الاجتماع » ترجمة 
وتقدیم : د. مد ابمحوهري وآخرین (القاهرة : دار العارف › ط٤‏ ۰ ۱۹۸۰م) ص ۱۹۲-۱۸۲ . رقي 
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نشأة المفاهيم رفي الفكر الغربي) الي ارتبطت بخبرة تاريخه » ثم أصاب المفهوم التطوير 
والتعديل . رإذا كان في الإمبكان التجاوز عن الأمر (أي اعتبار الواقع تدرا ارات 
فإنه لا يعكن التهاون بصدد العلاقة بين الواقع من جانب والنظرية ومفاهيمها من حائب 
آرء حيث تأخحذ العلاقة شكلا يتضمن إغلاءٌ سانب الواقع والتحكم في عملية التظير ء 
ومنها للفاهيم ‏ وهي بذلك لا ملك إلاءأن تتبدل دائمأ تدور مع حركة الواقع » وسن ثم لا 
يعكن لأي مفهوم وضعي أن يدعي استقلالاً عن الواقع والخبرة » بينما الأمر خف إذا 
استمددنا تلك المفاهيم من مصدر ثابت تكفل ا لله جحفظه من الشمول والعموم والاستقلال 
عن الأهواء كافة وضغوط الواقع كافة . 

إن ضبط المفهوم تحت دعوى الإحرائية من ناحية » والاهتمام بالواقع من ناحية 
أحرى › يصبح زعا يوكىده أن التعريف الإحرائي ليس إلا تعريفاً دراسياً موقتاً » وریا 
متغيرأء الأمر ينان مهمة الضبط » اللهم إلا إذا أريد ضبط الدراسة الحزئية النى يقوم بها 
الباحث - وهو ضبط يقع لي جال التاتض » حيث يعي التشتت › خاصة إذا ما تبنت 
دراسات أحرى معاني أخرى للمفهوم ذانه » وادعت أن ذلك هو تعريفها الإحرائى . ويدر 
هذا التناقض لأنها مفاهيم تدعي أنها تنعكس من الراقع وتعود إلى الواقع معاللحةء دون أن 
يكون بين المفهوم والواقع علاقة اهتداء » وفق أصول الرؤية الإسلامية . إن الفهوم الإحرائي 
الذي يعتمد فكرة الموشرات قد اول أن يشكل أداة تفسير للمجتمع الإنساني › لكنه تفسير 
آني مرتبط باللحظة المعاشة » ملتصق بالبقعة الكانية » متعأثر بكل شكل ظاهري » ربكل 
معلومة متغيرة . هذا التغير جعل من الفهوم الذي يعود إلى الواقع الذي قد يختلف من 
سابقة- دائم التغییر ء ذلك لانه یقیم وزنا کہیرا لکل مظھر ولکل لون ویعتیر کل شکل أو 
ملمح "حقيقة" جتمعية تصلح قاعدة للبناء رفي المفهوم) ولا يميز لي ذلك بين عنصر الثبات 
وعنصر الحركة» ولا بين الخير والشر » أو بين الصاح والطالح » لأنه لا يقصد إلى ذلك ولا 


هذا بينما الفهرم الإسلامي - يقوم وفق الرؤية الإسلامية قياماً منهجياً على الطريقة 


معنى النظرية العلمية واعتمادها على الواقع انظر : د. عبد الباسط عبد المعطي » اتحاهات نظرية في علم 
AT‏ : (الکریت e‏ 
۰ م) ۱1-۱۳ . 
انظر كذلك : د. . علي ليله » البنائية الوظيفية في علم الاجتماع والائربولوجيا المفاهيم والقضايا» 
(القاهرة: دار المعارف ۰ ۱۹۸۲ م) ص 1۸-٥‏ . 
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الإسلامية قي معابة الواقع . أي فهم للشكلة أولاً » وتنزيل الحكم الشرعي رالبين في للفهرم 
وشراتطه) بعد استنباطه من النصوص عليها » أر تطبيق الإسلام ابتداء على انحتمع . رالمشكلة 
هنا معاشة » ذلك أن الرؤية الإسلامية الي تشكل النبع والإطار لموضوع الدراسات الإنسانية 
ليس لديها حكم أو قاعدة شرعية في غير حل » وترفض أي جهد إنساني لا قق قيمة» 
وترفض أي علم لا ينتفع به » أو لا يرتبط به صلاح الناس » وتشترط في أي معلومة يترصل 
إليها أن تعرض على الأدلة وأن تقاس .مقياسها . 

الرؤية الإسلامية » وكذلك المغاهيم النبثقة منها وعنها » منضبطة ابتداء ومسارا 
واتحاها ونتائج » وملتزمة فكرة وطريقة . فالوصول إلى الإإمان العملي من أجل الأداء الإبماني 
هو المدف الضابط في كل مفهوم إسلامي ابتداء . فالمفهوم الإسلامي يجب أن ينطلق من 

صميم الرؤية الإسلامية الي تعن أن كل عمل هو عمل إعاني » وهو رة تعقل موقفي واع 
وملتزم بالاهتداء » وهذا هو الأصل في التنظير الإسلامي » منه بناء الفاهيم الإسلامية . إن 
أي عمل فكري أو تشریعی » نظرى » أو ح ركي دیا افو جا یی أن جد 
بالعرض على مفاهيم الرؤية الإسلامية » وهذا التقيد هر الأصل في أفعال الإنسان - من 
رحهة النظر الإسلامية » وهذا ما يفرض بذل أقصى الحهد لي تحسيد المسار الإبماني للفكر 
رالعمل وضبطه » وفي ضبط كل أشكال الفهم والحركة في الحياة الإسلامية » رفي توظيف 
الشروط الي تشكل ضبوابط الح ركة .عقتضى المفهوم » حيث عل كل فعالية نظرية مقدة 
لأداء إسلاني ار ااا لأداء مانى متحقق لي واقع معش علا ار قابل احق فة . 
وعليه > فإن المفهوم وفق الرؤية الإسلامية ء ولي كل الات العرفة - ومنهاالعرفة 
السياسية- لا تلقى حزافا » أو تقليداً » أر اتباعا هوى - وإغا هي نبتة طبية تستنبت لي تربة 
صالحة » وتنشاً فی مناخ صالح لتوتی اکلھا کل حین پاذن الله » فان م یکن كذلك › فهی 
سلبية وحب الانتهاء منها اهتداء بنص القرآن ألم تر كيف ضرب الله مغلا كلمة طيبة 
كشجرة طيبة أصلها ثابت وفرعها في السماء « تؤتي أكلها كل حين ياذن ربها ويضرب 
| لله الأمثال للناس لعلهم يتذكرون ومثل كلمة خبيثة كشسجرة خبيشة اجشت من فوق 
الأرض ما ها من قرار) . [إبراهيم : ]۲٠-۲‏ . 

إن الرؤية الإسلامية التي تعرف مرل مفاهيمها فتؤكد على جوانبها ا حر كية ها 
تكد أن الح ركة المهتدية ليست إلا تطبيقاً علمياً للأفكار ولطريق ة الحياة الإسلامية 
ومفاهيمها الأساسية بواسطة الوسائل والنظم والأساليب في ظل مناخ مهتد » ولا يتم هذا 
برعاية ما هو سائد في الحتمع أر الرضوخ للواقع » بل "بتجسيد الأفكار والفاهيم الإسلامية 
.ي لال الشريعة الإسلامية تحسيدا نقيا مستمرا متحركاً ني الانحاه العالي مرتبطاً مرضاة 
الله..." الإعان (ومفاهيمه) » هو الذي يخلق الإنسان حلفا جدیداً ویکونه باستمرار » وعگنه 
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من مواحهة السبلبيات درن ن حول بینه ویین الحياة» وهو تطبيق متنوع تنوع موقف الأداء, 


علاقة امفاهيم بالواقع تكمن لى استقلاها من حيث بناؤها الثابت › ولكنها تهتم به 
تعاملاً : تقويها إذا ارف » وتكريساً وتأكيدا إذا اترم واهتدى a‏ 
رمتجددة لكل سلوك » فردياً کان أر جماعياً » ياديا كان آم رعية » واحتهاد مستمر لملاحقة 
مشاكل الواقع المستجدة » وسائل وأساليب . 


ومن ثم » فإن تفاعل المغهوم في بنيانه الثأبت المستند إلى الأصول مع الواقع لابد وان 
يرك دلالات. معاصرة للمفهرم » تمثل استجابان , نظامية وحركية له » (تختلف باحتلاف 
الأزمان رالأمكنة والأحوال) » تشكل حانباً متغيراً في المفهرم الذي يشكل نطاق الاحتهاد 
التراصل رالمتحدد بصددها . 
خلاصة البحث : 

تبدو عملية بناء المفاهيم الإسلامية من القضايا ذات الأهمية لسببين : 

السبب الأول : حالة التقليد للغرب في إطار من المفاهيم والمقاييس الشائعة السائدة 
في الإطار الأكادمي والبحشي في العلوم السياسية ف الغرب دون أدنى اعبار للاختلاف 
والتمايز. 

السبب الثاني : حالة التفريط من حانب الباحثين في محتمعات السلمين » إما من 
جراء حالة الانهزام حيال المفاهيم الغربية » ومن ثم تبنيها وإهمال منظومة المفاهيم الإسلامية 
بدعرى البعض أنها سبب حالة التخحلف » أو التفريط فيها معنى وح ركة » وتبديد معطياتها 
وطمس حدودها وشروطها . 


ومن ثم » تتحدد من خلال هذه الأسباب الداعية لعملية بناء المفاهيم الإسلامية i‏ 
أُهدافها ي : 


الأول : تحقيق الانضباط لفوضى المفاهيم الشائعة والمنتشرة » ومراحعة 
معظمها رفق قراعد الرؤية الإسلامية . 


الئان : د تحقيق اهري ية و الاحتصاص ر التماير لمنظو مة ة اللفاهيم الإإسلامية الطابع 
والصدر والوسائل والغايات . 


الثالٹ : التعامل مع الإنسان المسلم بوحدات من المغاهيم قادرة على أن تمس 
ينه رغم - هامشيته الظاهرة فى فهمه للإسلام » حيث تستطيع هذه المفاهيم أن 
تفجر ر الطاقة الحضارية الكامنة .ما يودى من خلال طاقات ومفاهيم الإمان (الفرض › الحرا» 
الحلال » رقابة الله » ..) إلى أقصى درحات الفاعلية ء 
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TT 
a 

و الحديث عن الأداة يركد على الصدر الأساسى والتأسيسى لبناء الفاهيم الإسلامية › 
حيث يشل الوحى- قرآنا وسنة- الأساس الأصسيل لعماية البناء للمفاهيم فى جانبها ابت 
القياسى . 
ياسىی 


كما آنه وجب التحذير من بجموعة من الخاطر فى عملية باء الفاهيم والاغرافات 

فى أداتها » ذلك أن الفطنة تقتضى » وحن بصدد الفاهيم الإسلامية ألا يستغرئنا مرقف 
الدفا ع » بل لاب من استيعابه فى إطار رؤية نقدية علمية » ونتنحطاه إلى البناء التأسيسى › 
أهمية التحديد الدقيق لع ركة الدفاع ومساحتها روسائلها والمهدف منها» درن أن يستغرق 
هودنا ويستنفد طاقاتنا » ذلك أن الاستمرار فى مواقع الفكر الدفاعى لا يعنى تَقَدَمًا » ولا 
تبصرًا بالأمور » ولا شمرلية فى الرؤية > وإنما يعنى مراوحة فى اكان الواحد » ولو بذل كل 
الجهد . إنها تعنى انفعالا ولا تعنى فعلا . كما يجب الوعى بصدد بناء المفاهيم الإسلامية 
بعدم التأثر بانجتمع العاصر المعاش فى الفكر والعادات » والانطلاق من إنكاره أو معاداته 
رحاولة تأريل النصرص الإسلامية لتوانقهاء أر تسلل بعض الأفكار من خلال الفاهيم 
الحدية » وكذلك التأثر بأفكار وأساليب وفهم معين فى جتمعات المسلمين حيث تختلط 
الخبرة بالمفهوم » رغم أن هذا ليس فهم الإسلام الصحيح الستند إلى الأصل من كتاب أر 
سنة » وكذلك الوعى بعدم التسرّع فى الاستنباط من ذ نص أو أكثر » من غير استقصاء 
لللصوص الواردة فى الموضوع › أو عدم استيفاء العناصر اللازمة للقدرة على الاستبباط( . 
كما أنه يجب الوعى » وخسن بصدد الفاهيم الإسلامية » بألا حاول تبديدها لدفع تهمة 
الجمود عنها » ذلك أنه فى سبيل دفع تهمة الجمود الى قد يلصقها البعض بالمفاهيم 
الإسلامية يتحرف البعض ن إلى أقصى الطرف الناتض فى بيان ما تنطوى عليه هذه المفاهي 
من مرونة فى التطبيق » حتى يبلغ بهذه الرونة حد اليوعة التى جعلها صالة لأن تكرن ذيلا 
لأ نظام وتبعا لأى هوى » وبذلك تنتهى وظيفة تلك المفاهيم القياسية والعيارية والتقوعية. 


وهذا كله يؤدى إل ضرورة الحديث عن أهم حصائص المفاهيم الإسلامية من حيث 
طبیعتها : 

-١‏ الفاهيم الإسلامية تستمَدَّ من مصدر ثابت (لا يتغير ولا يتبدل) إن حن نزلنا 
)١(‏ يؤكد الشاطبى هذه الحقية مؤكداً التمييز بين أحذ الدليل من الشريعة مسأحذ الافنقار وأحذه مأحذ 


الاستظهار .. على وفق غرضه . انظر الشاطبى › الرافقات » مصدر سبق ذکره ص۷۸-۷۷. 
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الذكر وإنا له حافظون) [الحجر:۹] ومن ثم » هى تعكس على المغفاهيم ثباتاً 
فى حانبها الستمد من للصدر التأسيسى (الوحى) . 

۲- والفاهيم الإسلامية كذلك تستمد من مصدر مستقل متميز عن المكلفين كافة ٤‏ 
فلا یتدحل فيه بشر » کائناً من کان » بالتعدیل وفقاً هوی ار مصلحة » ذللك أن 
العبرة فى الاستدلال بالدلیل . 

-٣‏ والمفاهيم الإسلامية ورفق القاعدة السابقة تستمد من مصدر مستقل عن الخيرة 
التاريخية أو الخبرة المعاشة » وإن كانت تعتبرهما » مثال ذلك أسباب النزول التى 
هى عبارة عن وسائل معينة وأضراء كاشفة تنزّل النص القرآنى على الرائعة 
التاريفية » وإدراك أبعاد.الصور التطبيقية لمدلرلات الخطاب » حتى بمكن فيما بعد 
ذلك للمقايسة والتعددية ومد الرؤية القرآنية وإعطاء الحكم الشرعى للأًحداث 
التحددة . ولا يمكن أن نتصور أن اللص القرآنى مقتصر عليها ولا يتعداها إلى 
غورها من الوقائع المماثلة » لأن ذلك يقضى على حقيقة الخلود والقدرة على 
العطاء الستمر . لذلك لا يعكن اعتبار أسباب النزول من السدود والقيود للنص » 
حاصة وأن القرآن أكد ضرورة الاعتبار لأرل الأبصار › رأن العيرة عند علماء 
الأصرل بعموم اللفظ لا ُخصوص السبب . كما أن اعتبار أسباب التزول لا يعنى 
حال وفق التفسير السابق تعكيما للواقع فى النض . 

ر - والفاهيم الإسلامية تستمد من مصدر يتصف بالعموم فى مناطبة الكلفين كانة 
قى إطار من تكريس قيمة المساواة فى التكليف . ولكن لكل درره المخصوص 
وفق حدود التكليت کرو رک را فو 

-٠‏ المفاهيم الإسلامية تستمد من الرؤية الإسلامية الشى تتصف بالشمول والكلية 
فتنسحب تلك الطبيعة عليها لتو كد مولا للجوانب وامستريات كافة . كما 
تفترض الرؤية الكلية التى لا تعتبر الحزء إلا فى إطار الكل . 


¬ المفاهيم الإسلامية .ما تتضمنه من حطوط للحكم الشرعى هى مفاهيم ضابطة 
ومهمة العقل » هى فهم الحكم الشرعى من الدليل » لا الدلالة عليه » وتلتزم 
الرؤية الإسلامية وما ينبثق عنها من مفاهيم بدلالات النصوص المذكورة » وبأن 
وصف الفعل الإنسانى وحكمه شرعيّان أساسًا وليسا حاضعين لاتظير العقلى أو 
الفلسفى . إن العقيدة الإسلامية هى أساس المضاهيم الإاسلامية وقاعدتهاء› 
وتشكل الفاهيم بدورها ضابطاً ومعياراً جحاول على أساسها فهم مسيرة احتمع 


۹۰ 


اللإنسانى عامة والإسلامى خحاصة بل ومسیرته هو نفسه فی ضوء هذه للفاهیم ¢ 
إذ تعبر عن مستوى قياسى بالنسبة إلى الحتمع وما ينتج عنه . 


۷- المفاهيم الإسلامية تتميز با لخصوصية رالأصالة › أن البحث فى 2 : 
وأصالتها فى مواجهة مفاهيم ن ا ا 


۸- المفاهيم الإسلامية وارتكازها إل العقيدة وارتكازها إلى الرؤية الإسلامية فى 
شموها وتساند جزئياتها تؤكد أنها تشكل منظومة مفاهيمية يجب أن تتساند عند 
البحث (يشد بعضها بعضا) فى مواحهة منظومة المفاهيم الغربية . 


- المفاهيم الإسلامية تتميز بأحلاتيتها وقيمتها» وهى لا تعتذر عن ذلك شل 
الدراسات و الفاهيم الوضعية التى تذعى حيادها وبعدهاعن إطار القيم 
والأحلاق» وهى تعتبر ذلك من صميم الاستقامة العلمية . 

١‏ - الفاهيم الإسلامية » حاصة جانبها اثابت » رغم استقلاله وتميزه عن الواقع 
وضغوطه › إلا أنها واقعية 7 تعتبر الواقع الذى يشكل عطايًها المستمر والمتجدد 
من نحلال استجابات هذه التافم النظامية والح ركية لتحدیاته » فھی إن 
استقلت بناءٌ لا تستقل تعاملاً » وهذا أمر يجب يانه حتى لا تلتبس الأمور . 

فى الإطار السابق پبدر ان ارقف من المناهيم الشائعة فى علم السياسة ناد 

تى اطا لازت الا ا 
ولا : 

E Ea E O 
سیاسی ›.معنی انها اشا راکاد رف بل هناك حقيقة (ومفاهيم‎ 
معان‎ O O 

دة . وحينما يتحدد معناها كمفاهيم › أى كمعان مفهومة لدى الباحثين والفقهاء ٤‏ 
OT TT‏ الاقتصاد ار 
عن السياسة كجسم معرفى مستقل عن المنهج الإسلامى الاثل فى الأدلة » وتصبح بعدئأ 
حقائق إسلامية ومفاهيم شرعية . 
ثائياً : 

ضرورة استخدام المفهوم الإسلامی الأرضح حين تتعدّد المفاهيم مع حشية الالتباس ٤‏ 

1۰۱ 


يختلط النرّل بالبشرى . 


ضرورة الاحتهاد فى وضع مفاهيم إسلامية أصيلة وبديلة للمفاهيم ا تبرز التميز 
طبيعة وغاية ومقاصد» مشل مفهرم الأمر بامعروف والنهى عن انكر بدلا من مفهوم 
الشا ركة » والنصح بدلا من المعارضة 0 
رابعاً : 

ضرورة النظر إلى المفاهيم الغربية بالرؤية النقدية الإسلامية » وجب عدم الاقتصار 
على الغزو اللفظى فخسب » بل الغزو فى المعنى والدلالة » الأمر الذى يتطلب البيان » ثم 
تقدیم البديل الإسلامى فى إطار من فهم صحیح . 
خامساً : : 

ضرورة الاهتمام ببناء بجموعة من المفاهيم المنهاحية ويان كيفية استخدامها فى 
الدراسات الإسلامية مثل (القياس الفقهى رالمقارنة النهاجية -المصلحة الشرعية- الضرورة 
الشرعية ... والذرائع) . وضرورة بيان الحانب القياسى المنهجى فى المفهرم .ما يتضمن بيان 
حدود نحقتق الفهوم وشروطه وحلوده 
سادساً : ۰ 


ضرورة تحقيق مناط للمفاهيم الإسلامية التى احتلطت أر تشابهت مع المفاهيم الغربية 
مشل : التراث » الشورى » النهضة › الاستنارة » الخلافة » والحذر فى ترجمة هذه المعانى الشى 
قد لا تودى مضمون هذه المعانى والفاهيم الثرائية . 


سابعا : 

ضرورة تحقيق الانضباط لفرضى الفاهيم على الساحة الإسلامية وحتى لا تختاط 
الفاهيم بلا داع . 
ثامناً : 


ضرورة الضبط اللغوى للمفهوم حتى لا تسرب معان سيئة للمفهوم حاصة عند 
الرحمة : مثل مفهوم الموضرعية (الوضوع والمحتلق) » التنمية (السعى بالفساد يين الناس) › 
التغريب (تعنى النفى لا التقليد للغرب) . 


رفض المفاهيم الغربية الوسومة بالوصف الإسلامى (الاشتراكية الإسلامية) لعدم 


صلاحيتها للتعبير عن الأفكار الإسلامية . 
عاشر أ : 


المراجعة المستمرة للمفاهيم من ضبط لمفاهيم الغرب الشائعة وتقديم الرؤية النقدية اء 
ولباته » والتأكيد على استجابات المفهوم وفق حوادث العصر. والأمر فى هذا الوضوع 
يحتاج إلى مزيد من التقصى » وحسبنا أننا بلغنا به مبلغ البيان . 


ه السياق التاريخ والمفاهيم 


ابراهيم البيومى غانم 
علا تانير وتار ب ين للفهوم من ناحية ويين ا اتارضی الذى, هر 
Ds‏ کیا 
علاقة التأثير والتأثر هذه » أر فى شعديد اهمها ؟ 
وإذا کنا نسلم - بداية - بوجود تلك العلاقة ء فما الآليات العملية الى تتم حلاها 
فى الواقع ؟ وما علاقة هسذا.عسألة بساء امفاهيم أو ظهورها وتطورها والتشارها أحياناً » 
وهبوطها راسلا ما آحیانا احری ؟ 
هنا » سوف نحاول - بعون الله - الإجابة على تلك التسازلات فى حدود ما تشير 
إليه حبرة الجتمع المصرى فى الفترة الممتدة من بدايات القرن التاسع عشر حتى نهايات هذا 
القرن العشرين . 
وبطبيعة الحال فإن الإحابة ستكون مختصرة ومقتصرة على بيان الاحاهات العامة 
ومحاولة استحلاص العا الرئيسية للمسألة عبر فة زمنية تد إلى قرنين تقرياً . وذلك عن 
طريق احتيار واحتبار عدة أمثلة بغرض التأكيد على الدلالة العامة للمفهوم فى سياقه التارنى 
مع بيان أهم القضايا الاجتماعية والسياسية والثقافية التى ارتبطت بها المفاهيم الرئيسية عبر 
تلك الفترة وما هو دور التيارات الفكرية والسياسية فى هذا ابال . 
إن المدف الأساس من جحشنا لعلاقة المفهرم بسياقه التاريضى فى جتمع معين هو محاولة 
معرفة أثر "عامل الزمن: من حيث طوله وقصره » وما يتفاعل فيه من أفكار رأشخاص 
رأحداث . وما هى التحرلات التى تطرا على المفاهيم والصطلحات أو على الواقع الذى 
تنتشر فيه حقبة من الحقب . 
ولنبدا بتحدید معنی کل من التاریخ و'السیاق" حتی يتضح القصرد من الكلمتين 
(اللضاف والمضاف إليه) "سياق التاريخ". ٠‏ 
فالتاريخ لغة يعنى "الزمن: ر "بيان الوقت" و "إثبات الواقعة" وقيل إن اشتقاق الكلمة 


جاء من "ارخ" (بفتح الممزة وکسرها) » وهی شی بقر الوحش » لأنه أی التاریخ شئ 
حدث كما تحدث الرلادة . وقيل أيضاً إن الكلمة ليست عربية صرف » بل هى معربة عن 


كلمة :ماء روز" الفارسية (ماء تعنى القمر > وروز تعنى اليوم) » أى بداية اليوم من ظهور 


1.0 


املال فی "الصباح انير" ما يفيد ذلك إذ يذكر الفيومى SS GE‏ ان 
التاريخ يدا بالليل » لأن الليل عند العرب ساب تى على النهار » ونظراً لأنهسم كانوا أميين لا 
يحسنون الكتابة » ولا يعرفون حساب غيرهم من الأمم » فقد تمسكوا بظهور ا هلال » وإغا 
يظهر املال بالليل » فجعلوه ابتداء التار يخ( آنا فى اللغات الأر روبية » فإن كلمة "تاريخ" 
مأحوذة من أصل يونانى هر كلمة واإهائزظ »,و معناها البحث والتة لتقص, والشاهدة والقص 
أر السر وقد اتخذها هيرودت عنرانا لكتابه فاستحدث نمطا جديدا فى الكتابة التارثنية » 
وأصبح التاريخ فى نظره دراسة اجتماعية تتميز عن دراسة الأساطير() . 

وتحفل قواميس اللغة - العربية وغير العريبة - بتفاصيل أحرى كنيرة حول أصل 
كلمة "تاريخ" واستعمالهما » وهى تفاصيل قد تفيدنا فيما بعد فى المقارنة بين أصلها العربى » 
رأصلها غير العربى ء والهم الآن هو اتأكيد على انى الراد SE HO‏ 
وهو اننا نستنحدم كلمة "تاريخ شير إلى "الوقت" أر "الرمء" وهو فی حالة حركة وتغير 
تتجاوز حالة الثبات أما كلمة "السياق" فنستحدمها لنشير بها إلى هلة الظطروف e‏ 
التی عاشها انحتمع فی وقت محدد » أو زمن معين . 

ونلاحظ أن "الزمن" أو "الرقت" - التاريخ - الراحد لا يضمن سياقا و اخا ٤ب‏ 
يكون له - وهذا فى الأغلب الأعم - سياقات متعددة : بعضها داخلى على » وبعضها 
حارجى عالى » وبعضها حاص » وبعضها الآحر عام » أو قد يكون بعضها إججابيا وبعضها 
الآحر سلبياً » وهكذا طبقاً للمنظور الذى ننظر به إل مضمون "السياق" ذاته . 

وبكلمات موجزة يمكن القرل إن اهتمامنا هنا منصب على "الوعاء الزنى" رما 
و ا بها "أشخحاص" - أر جماعات - بفعل توحيه "أفكار" محددة 

نتشرت وسادت ».ما تتضمنه هذه العملية من تفاعلات شتی بین "الأنكار" و"الأشخاص " 
و "الأحداث" منظورا ۱ ايها من متلر e‏ إطار ف حددناه e‏ ی 
ا ا 
وبالأدق فى سياقه أو سياقاته المحتلفة . 


: أحمد بن محمد بن على المقرى الفيرمى : الصباح انير » غريب الشرح الكبيز للرافعى . (القاهرة‎ )١( 
. طا) ص۹٣۱ ص۱۹‎ ٥ 

(۲) کولنجوود : فكرة الثاريخ » ترجمة محمد بكير حليل (القاهرة : نة التأليف والرجمة والدشر وهذه 
الإشارة واردة فی کاب : عاصم الدسرقى : البحث فی التاريخ قضايا الهج والإشکالات (القاهرة : : 
مکتبة القدسی » د ت) ص۸ . 
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محددات عامة لبحث مسألة المفاهيم فى سياق التاريخ : 

لقد ارتبط ظهور المفاهيم والصطلحات الحديدة فى تاريضا الحديث بعدد مسن 
الأحداث والتحولات الكيرى » بعكن أن نردها إلى نهايات القرن الثامن عشر وبدايات القرن 
التاسع عشر وما أسفرت عنه الحملة الفرنسية على مصر من تداعيات ختلفة » ظهرت تباعاً 
مع تزايد التغلغل الأرروبى فى جتمعات الأمة الإسلامية بصفة عامة » وفى مصر بصفة 
خحاصة . 

9 قد تسد أهم تلك التحو لات فی "أشکال مۇسسة" و "أنماط سلو كية"(') جحديدة 
ومختلفة عن الأشكال والأنماط الموروثة > ومن هنا نشا الصراع بين عناصر الوافد وبين عناصر 
الوروث على كافة المستويات . ولعبت "الفاهيم" دررا كبيرا فى هذا الصراع » بل إنه يمكن 
القول أن "المغاهيم" كانت اليدان الذى يجرى فيه الصراع » وجحاول كل فريق أن يسيطر 
عليه » وشتكر أدوات صياغته وإعادة إنتاحه على نحو جخدم مشروعه الأساسى للتهضة » كل 
حسب وحهة النظر التى تبناها وآمن بها . 

وعكن استحلاص عدد من انحددات العامة الشى ينبغى أحذها فى الحسبان وحن 
نبحث العلاقة بين المغاهيم وسياقها التاريضفى . وأهم هذه الحددات هى : 

-١‏ نشأة الدولة "القومية" الحدينة » ذات الم سسات رالتنغليمات الحديدة » الستمدة 
من التجربة - النموذج الأوربى » على النحو الذى أظهرته حربة محمد على ومشروعه الذى 
ارتكز على مؤسسة الجيش . 

۲- تطورات العلاقة بين الدولة العثمانية وولاياتاها من ناحية والدرل الاستعمارية 
الغربية من ناحية أحرى وخحاصة فى الحالين السياسى رالاتتصادى (ح ركة الامتيازات › 
والتنازلات ..) . 

۳- احتلال الميزان الحضارى لصا الغرب » واستمرار هذا الاحتلال فى التزايد على 
مدى القرنين التاسع عشر والعشرين . وقد تشل هذا الاحتلال فى لحظنين تارجختين تلفتين 
لكل من الحضارة الغربية » والحضارة الإسلامية حيث الأرلى صارت قرية وآخحذة فى 
الاستقواء والاستعلاء» وحيث الثانية أضحت ضعيفة » وآخذة فى الضعف إلى درحة 
الدحول فی منحفض حضاری شامل من منظور مرازين القرى بين الجائبين . 

٤‏ - نشاة العلوم الاجتماعية بالعنى الحديث ها فى بلادنا إذ حاءت نشأتها فى 


الإسلامی» مالطا : منشورات م رکز دراسات العا لم الإسلامی › ط۱ » ۱۹۹۱ ۰ ص٤۱‏ » ص۲٣۷‏ . 
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ركاب الغزو الحضارى الغربى (العسكرى › رالسياسى » والثقافى » والاقتصادى) » ومن ثم 
نقد تأسست على منهجية النقل والتقليد والتبعية النكسرة لسلطة الغالب الأحتبى » وبالتال 
هد نفسها فى تطوير نظريات أصلية مستمدة من واقع جتمعنا ومشاكله الى يعانى 
منهاء وآماله وتطلعاته التى يطمح إليها . 

ولعل أهم ما حملته هذه النشأة للعلوم الاجتماعية باللسبة للمفاهيم والصطلحات هر 
مفهوم القطيعة الذى مارسه المغتربون امبهورون بأوروبا مع الأصول والتراث الاجتماعیى 
والفقافى بل والفقهى السابق وعدم بذل أى حاولة لإعادة روصل ما انقطع منه » ومحاربة 
رعاصرة عاولات الاجاه الإسلامى - الوطنى فى هذا ابجحال بشتى الوسائل والطرق ».عا فى 
ذلك السخرية والازدراء على نحو ما عبرت عنه كتابات واحد مثل سلامة موسى( . 
آليات العلاقة بين المفاهيم والسياق التاريخى : 

فى ضبوء الحددات المنهجية المشار إليها آنفا نشطت جمرعة من الآليات فى جال 
تسيبر وتنظيم العلاقة بين المفهوم وسياقه التارثنى › وذلك من حيیٹ ته تثبيت هذه العلاقة أو 
تطویرها باستمرار لتتواءم مع معطیات "لوقت" أر "التاريخ" با معنی العام الذى يشمل وقائم 
الاتصال رالانتفصال بين الحتمعات الإسلامية وأرروبا . 

رقد تلت أهم تلك الآليات -القدرات- فى الآتى : 


١‏ - البعثات الدراسية إلى عواصم أرروبا » تقابلها أعمال الرحالة الأوروبسرن والبعثات 
الأحنبية إلى جحتمعاتنا وقد تطرق أثر هذه البعشات إلى جميع ميادين الحياة الاحتماعية عبر 
الؤسسات ال حديدة التى أدارها وأشرف عليها أولمك البعرثون . 

۲- حركة الرجمة من اللغات الأرروبية (الإنحليزية والفرنسية) وقد كان تأثيرها أكثر 
ا من البعثات فى بداياتها » لأسباب تتعلق بالغرض الذى حرجت من أجله تلك 
البعثات - وفى ذلك تفصيل سيشار إليه فيما بعد وقد نشطت حر كة الرجمة بشکل واضسح 
بدا من سنة ۱۸٤١‏ على يد رفاعة الطهطارى ومدرسة الألسن التى رأسها" وكانت أكثر 
مشكلات الزجمة بروزا هى مشكلة "المصطلحات" ر الراد نقلها إلى العريية عن 


. : لزيد من التفاصيل حول هذا الموضوع انظر‎ )١( 
0۹4 = حمد حسین : الاشاهات الوطنية فى الأدب المعاصر (بيروت موس الرس اة ط۷‎ 
, ص۱۹۰ - ص۲۸۷/ج۲‎ 


(۲) انظر : أنور عبد الملك : نهضة مصر (القاهرة : اليعة العامة للکتاب » ۱۹۸۲) (ص۱۳۹- ص۳٥‏ ۱) . 
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اللغات الأوروبية » وقد نتج عن ذلك بدء امحاولات لوضع "قواميس" شارحة » ولكنها فى 
البداية كانت "قواميس فنية" فى امحالات العسكرية » والطبية والهندسية( . 

ونظرا للقلق العام الذى صاحب عملية الترجمة من راء ظهور مشكلة الصطلحات 
والمفاهيم » فقد بدأت محاولات تفادى هذه الشكلة وتعثلت أرلى امحاولات فى عزم حمد 
على على إعادة طبع "القاموس الحيط ") و م تل هذه الفكرة حفها سن التأمل والببحث 
التاريخى بالمعنى الذى نسعى إليه فى هذه العجالة الموجزة . ثم توالت امحاولات بعد ذلك 
على يد أفراد وهيئات ويحامع علمية نشأت هذا الغرض » رأنحزت بعض الإنحازات »› وإن 
غلب على إتحازها الطابع العلمى البحت البعيد عن جال العلرم الاجتماعية . 


-٣‏ التعليم » وإعادة تنظيمه وتحريله إلى مؤسسة حكومية » ثم تطوره وانقسامه إلى 
ثلاثة أقسام (سلاسل) تعليمية متباينة فى الجحتمع هى : التعليم الحكومى المدنى › والتعليم 
الحكومى الأزهرى » والتعليم الخاص الأحنبى (ملاحظات وأنكار الإمام محمد عبده بهذا 
الخصوص) » وحاصة فيما يتعلق .عسألة المفاهيم والصطلحات القى تشغل عقول النشء 
الجحديد فى كل منظومة من تلك المنظومات الغلاث » وكذلك أفكار واقتزاحات الإمام حسن 
البنا حول الموضوع نفسه() . 


الجا ر شی مرا کان حا ی ل ا ردت زرا کا 
هى الأحرى فى حال نشر وإذاعة مفاهيم بعينها فى فترات حددة » وإبان تفاقم بعض 
القضايا والمشكلات التى حابهت احتمع امصرى » رالأمة الإسلامية بصفة عامة عبر المراحل 
التاريخية السالف ذكرها. 


)١(‏ انظر : ضاسحى عبد الباقى : اللصطلحات العلمية والفنية ركيف واحهها العرب الحدثرن (القاهرة : مكتبة 
الزهراء ۱۹۹۲) ( ص -۱٠٣١٦‏ صض١١۱)‏ . 

(۲) آنور عبد املك » ص١٤٠‏ . 

(۳) الإمام حمد عبده : الإسلام والنصرانية مع العلم والمدية (بيروت : دار الحداثة » ط۳ ۱۹۸۸۰ ص٤١٠‏ › 
ص١٣٠‏ » رانظر أيضاً فهمى جدعان : أسس التقدم عند مفكرى الإسلام فى العام العربى الحديث 

(بيروت المؤسسة العريية للدراسات رالنشر » طا 0۹۷۹ ٠‏ 

)٤(‏ كتب الشيخ حسن البنا سلسلة تعت مقالات تحت عنران ثابت هر "مناهج التعليم" ونشرت فى جريدة 
المسلمون الأسبوعية سنة -١۹٠١‏ رانظر : إبراهيم الييومى غانم : الفكر السياسى للإمام حسن البنا . 
رالقاهرة : دار النشر › ط۱ › ۱۹۹۲) ص۲۰٤۲‏ - ۲٤١‏ . 


۹ 


تقسيم أولى لتاريخ مصر الحديث : 

فى ضوء اهتمامنا ببحث مسألة المفاهيم فى سياق التاريخ و ا المتبادلة بينهماء 
يمكننا تقسيم تاريخ مصر الحديث إلى عدة مراحل » مع ملاحظة أن هذا التقسيم حكوم 
ومرتبط بتطور ججموعة من للفاهيم والصطلحات » والأحداث السياسية والتطورات 
اللاجتماعية › وهذه امراحل هى 2 

. ۱۸۸٠١ إلى سنة‎ ۱۸۲١ المرحلة الأولى من سنة‎ -١ 

. ۱۹۱۸ للمرحلة الثانية من سنة ۱۸۸۰ إلى سنة‎ -٣ 

۳- المرحلة الثالفة من سنة ۱۹۱۸ إلى سنة ٠١۹٤١‏ . 

. ۱۹۷۰ إلى سنة‎ ۱۹٤١ المرحلة الرابغة من سنة‎ -٤ 

. إلى الآن‎ ۱۹۷١ المرحلة الخامسة من سنة‎ -٠ 

ومع التسليم بوجود مات مشتركة بين هذه المراحل » إلا أن لكل منها مات حاصة 
تيزها عن غيرها . 

وسوف نرکز على ما هو "حاص" وبیان أثره فی ظهور - أو زوال - مفهوم ما من 
الفاهيم التى سوف يتم احتيارها كأمغلة دالة . 

فالمرحلة الأولى قد تميزت بأنها مرحلة بدء النهضة والاتصال المباشر بالغرب» والسعى 
نحو مديد قوى الأمة . وكان النموذج البارز فى ذلك الوقت هو مشروع محمد على فى 
مصر» رالسلطان سليم الثالث ثم محمود الثانى فى اسطنبول( . 

أا المرحلة الثانية فقد شهدت بدء الاحتلال الأحنبى - العسكرى لمصر عام ۱۸۸۲ء 
وزيادة التغلغل الأوروبى بصورة مكثفة فى إطار الصراع والتنافس بين الدول الأوروبية › 
كما شهدت زيادة الاهتمام بالحوانب الاحتماعية والثقافية والأوروبية فى الحضارة الغريية من 
قبل رواد الإصلاح والنخبة المنقفة اللحديدة بصفة عامة() . 

والمرحلة الثالثة تميزت بأنها أكثر الراحل ثراء وحيوية فى مختلف الحالات الفكرية 
والثقافية (الجدل حول القديم والجديد) والسياسية (زوال الدولة العثمانية ¢ وحصول ولایاتها 
على استقلال سياسى مقيد) وتبلورت الاّحاهات الفكرية والسياسية فى شكل حركات 


() انظر : طارق البشری : منهج النظر › (م س ذ) ص۲۹ - ص۷٠‏ . 
(۲) انظر : أنور عبد الملك : نهضة مصر (م س ف) ص۹٣۲۵‏ - ص۲٣٤‏ 2 
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وتنظیمات (جمعیات ٤‏ وأحزاب) اتلکت وسائلها الخاصة للتعبير عن أفكارها وشرح 
دعواتها ومفاهيمها ومصطلحاتها فى مناخ الحدل السياسى والفكرى الذى ساد هذه 
الرحلة. 


ما المرحلة الرابعة - وهى التى بدأت فى أعقاب المرب الأوروية الثانية واستمرت 
حتى سنة ۱۹۷١‏ تقريبا - فقد شهدت تصاعد الد التحررى والكفاح ضد الاستعمار 
الأجنبى للبلاد » فى الوقت الذى احتدمت فيه المشكلة الاجتماعية والاقتصادية . وبعد نجاح 
حر كة التحرر فى الحصول على الاستقلال السياسى » كانت أجواء الحرب الباردة بين 
العسكرين الشرقى والغربى تسيطر على الحياة الفكرية والسياسية تماما بحيث ) يخل أى 
جحدل فی هذا حال من الحديث عن الاشتراكية والشيوعية من حانب والرأسمالية › والليبرالية 
(والسياسية والاقتصادية) من جحانب آحر . وامتد هذا الجدل إلى كافة الجالات نما فى ذلك 
جحالات الفن والأدب والنقافة العامة . 


كانت السمة الأساسية فى هذه المرحلة هى : الاستقطاب الفكرى - السياسى الحاد 

بين ما أطلق عليه اليمين واليسار - حسب مصطلحات تلك الفترة - أو الرجعية والتقدمية » 

أو الحافظين والثوريين ..إلخ » وقد حسم هذا الاستقطاب الحاد لصا الفريق الذى سيطر 

على مصادر القوة فى اجتمع » وفى قمتها قوة الدولة وأجهزتها البيروقراطية والأمنية 

والعسكرية » وأحهزة وموسسات التنشئة الاجتماعية العامة (الثقافية والفنية والإعلامية » 
والتعليمية) . 


لقد كان انحياز الدولة - مغلة فى السلطة السياسية للجماعة الحاكمة - هو العنصر 
ا حاسم الموثر على مسار الجدل الفکرى والسیاسى ف فى الحتمع » وعلى كافة فعاليات هنا 
الحدل » فتمت محاصبرة الاتعاهات الرافضة لترحهات الحماعة الحاكمة والمختلفة نفسها بشأن 
برامج الاصلاح السياسى والاقتصادى والتشريعى فى البلد » ينما أطلق العناية لأصحاب 
E‏ الموالية للجماعة الحاكمة » والخادمة لمشروعها الذى تبنته » وحاولت 
تطبیقه وتحقیق اهدافه فی إطار نظام سلطوى . 


وأما امرحلة اللغامسسة » فهى الرحلة التى تد من بداية السبعينيات إلى الآن . وقد 
شهدت تحرلات متعددة على المستوى الحلى رالاقليمى والدرل » وفى جال الفكر رالسياسة 
والاقتصاد » والاتصال رالثورة المائلة فى وسائل الإعلام ونقل العلومات وهى أمور أثرت 
تأثیرا بالغاً على المغاهيم والصطلحات التى تم استخدامها فى إدارة الجحدل الفكرى والسياسى 
فى هذه المرحلة . وكان للتحول - مرة أحرى - O La‏ 
نظام التعددية السياسية فى إطار التوجه الليبرالى اثر کبیر على مناخ إلجدل الذى دار بين 
التو حهات الفكرية والسياسية المستلفة . 


۱۱1۱ 


ومن أبرز ملامح هذا التحول بالنسبة لمسار الأفكار وتفاعلاتها الاجتماعية » هر أن 
الدولة - بأجهزتها الحتلفة - - م تعد منحازة انحيازها السافر والسلطوى لاتجاه ضد اتحاه 
آحر بل أضحت أكثر مرونة › رأتل تصلبا عن ذى تبل فى مراحهة أصحاب التيارات 
والأفكار المحتلفة » وهكذا شهدت مصر نذ منتصف السبعينيات تحولا ولور طعا - ل 
التعددية السياسية » وحرية التعبير مقيدة ولكنها أوسع نسبياً عن الرحلة السابقة . ولم تعد 
هناك ايدلرحية رمية للدولة بأجهزتها امختلفة التى أسلفنا الإشارة إليها . 

ويكاد مناخ هذه المرحلة يشبه مناخ المرحلة الليبرالية (قبل )٠۹١۲‏ من حيث 
الشكل- حيث توجحد تعددية حزبية » وحرية نسبية للتعبير عن الرأى - ولكن مع رداءة 
الحوار الفكرى والسياسى الدائر بين الفرقاء الموحودين على الساحة وضحالة الذى 
يسفر عنه هذا الحوار » مقارنة .عا كان عليه الحال في العهد الليبرالى - اللكى . 

إن السمة الرئيسية هذه الرحلة مى مة السيولة الفكرية والسياسية ويساعد على 
ترسيخحها ذلك التطور امائل فى نظم الاتصالات ونقل العلومات والافعاح على الخارج 
nla‏ ا ٤‏ لحماعة 
E aT‏ 
التحديات . 

وبالرغم من ذلك » فإنه فى ظل تلك السيرلة والتحديات الكبيرة » نلاحظ بدايات 
تبلور اتّحاهات للتميز والمقاومة الفكرية والسياسية والاقتصادية بدرحة أقل . 

رهذه الاجاهات تنتصر للحصوصية فى مواحهة طرفان العالمية » أو العولة وحارلات 
دیج كافة الغقافات والحضارات وإذابتها وابتلاعها فی مط الحضارة الغربية صاحبة السيطرهة 
العالية فى الوقت الراهن . وفى المساحة التى ينجح تيار الدفاع عن الخصرصية. وتنميتها تفهر 
حملة من المفاهيم والصطلحات المميزة التى هى وليدة هذا التحدى الكبير بين التيارين 
(العلمية - الخصوضية) وبون مليليهما -من أشخاص وجماعات وتيارات فكرية - على 
E‏ 


a eT‏ »> على 
م الراحل التاريخية المشا ر إليها ننا . وقد دار الكثير من الحدل بين التيارات الختلفة 
حول تلك المفاهيم رالصطلحات » وبصفة خحاصة حرل الفاهيم والصطلحات الفكرية 


11۲ 


والسياسية ذات الصلة بأنماط الحياة وطرائق العيشة ونظم الحكم وأوضاع الحريات الفردية 
ت ۰ 

ويعكن القول أن نقطة بداية ظهرر المفاهيم والصطلحات الحديدة أو ادل حوطا 2 
تلك النقطة التى بدا معها الاحتكاك بالغرب ومعطياته الحضارية فى نهاية القرن الثامن عشر 
وبدايات القرن التاسع عشر . لقد كانت الحياة الفكرية والسياسية فى بلادنا تموج بال ركة » 
وتشهد العديد من عاولات التجديد والنهضة قبل جحي الحملة الفرنسية » زلكن اللحظة 
التاريخية التى جاءت فيها تلك الحملة وبدء الاحتكاك بالغرب على أثرها قد أديا إل إحداث 
تغيرات ملموسة فى الذهنية الإسلامية » وتبع هذه التغيرات قلق وتمزق داحلى بين التسك 
بالدين والموروث العضارى الذى مثل.الاستمرار فى الزمان »> وبين الإعجاب بالغرب ونا 
أحرزه من تقدم علمى وحضاری . 

وقد طرأت على هذا الصراع الداحلى تحولات كثرة على مر الزمن نتيجة التغير فى 
العلاقة بين "الشرق" و "الغرب" ولا سيما العلاقة السياسية كما سبق أن أشرنا . وخحضبعت 
الفاهيم والمصطلحات الوافدة > والمرروثة أيضا لسنة التغير والتحول وإن بدرحات متفاوتة . 

رفيما يلى سرف نقدم حصرا أوليا وتصنيفا مبدئياً لأهم الفاهيم رالصطلحات التى 
هرت وان SG DS‏ 
وذلك فی تلانة جموعات هی : 

أً- الحرية » والمساواة » والإخاء 


بحث الفكر الإسلامى القديم فى معانى الحرية والساراة والإحاء على الستوى 
ي ر و مستمدة من المرحعية الإسلامية العليا امبنية على 
مبدا التوحيد وإفراد الله سبحانه وتعالى بالعبودية زقد أسهم فى بناء تراث الفكر الإسلامى 
فى هذا الجال كل من الفلاسفة رعلماء الكلام رالفقهاء رالتصرفة.. 
رمع درران عجلة الزمن » وتغير الأرضاع الحضارية » وبدء الاتصال بالغرب عرف 
الفكر الإإسلامى معان بحديدة » ومضامين مختلفة لتلك المفاهيم (الحرية - المساواة - الإحاء) 
مستمدة من الثورة الفرنسية » ومستندة إلى الرجعية العليا للفكر الغربى بصفة عامة . 
نمه قرائن تارؤنية تشير إلى أن الشيخ الطهطاوى » وخر الدين التونسى وأحمد فارس 
الشدياق » وفرانسيس مراش وهم من رواد الفكر فى الحيل الذى بعد الحملة الفرنسية وقد 
عرفوا جميعاً مبادئ الثورة الفرنسية واطلعرا على تراثها الفكرى » وشاهدواعن كنب ما 
حققته فى اجحتمع الفرنسى من إتحازات تتصل بالمفاهيم اللاثة (الحرية - المساواة - الإحاع) » 
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فماذا كان مرقفهم من هذه المفاهيم؟ كيف عيروا عن ذلك فى كتاباتهم وأعماهم فى إطار 
الطروف رالابسات التاريخية التى عاصروها ؟ 

إن الإحابة على هذا السوال تحتاج إلى قراءة متأنية لأعمال أولك الرواد كما تحتاج 
إلى فحص دقيق لأفكارهم وتحليلها فى سياقها التارينى الذى ظهرت فيه» وهو ما لا يتيسر 
لنا الآن » ومن ثم فسوف نكتفى بتقديم الفكرة الأساسية للإحابة() » وليست الإجحابة 
كاملة . 


لقد بذل كل من الطهطارى رحير الدين مافى وسعهما لبيان أن مبادئ الحرية 
والمساراة والإحاء هى من صميم تعاليم الإسلام » وحارلا رد كل منها إلى أصول المرجعية 
الإسلامية التى تربيا عليها وآمنا بها . فاكدا أرلا أن الشريعة المنزلة تأمر بالمساواة والحرية 
وتؤاحى بين الناس أجمعين » ثم قرنا فكرتى الحرية السياسية والاجتماعية فى أوروبا » بفكرة 
العدل ونظامه الذى نص عليه الإسلام وأمرت به شريعته » وذلك حتى تظل فكرة الحرية 
مشدودة إلى الإطار الرحعى الإسلای الأعلى بثوابته وحدوده التی لا بمکن جاوزها ر 
اهلها حال ممارسة الحرية » وإضافة إلى ذلك نحدهما قد أغفلا كل ما يناقض الحرية 
رالمساراة .عضمونهما الإسلامى » ورفضا كل ا ينقضهما صراحة » وتحلى ذلك فى عدم 
قبوهما للأسس الفلسفية التى استندت إليها حرية الثورة الغرنسية » وأكدا على إن الإسلام 
له مفهومه المتميز لحرية الإنسان » فهى حرية حدودة وليست مطلقة » والسلطة الحقيقية 
رالمطلقة هى ر 

أا مراش والشدياق (قبل إسلامه) وهما للسيحيان » نقد احتف موققهما عن 
موقف الطهطارى وخير الدين إذ حاولا دوا التوفيق بين مسيحيتهما وبين مبادئ ومفاهيم 
الثورة الفرنسية » ولمن أبديا بض الانتقادات على تلك البادئ فقد كانت سن منطلق 
إمانهما السيحى من ناحية أو تأثرأ يعض التيارات الفكرية الغريية فى ذلك الوقت من ناحية 
أحری . 

کان الدين إذن هو النواة الصلبة الى تحصن بها مفكرو الرحلة الأول وهم 
يواحههرن الضامين الغريية - الفرنسية أساسا - للمضاهيم الثلاثة (الحرية - المساواة - 
الإحاء) » وم يكن التحدى الاستعمارى السياسى قد ظهر بوجهه السافر » ومن ثم ركز 


(۱) اعتمدنا فی هذه الجزئية على الكتاب امام للدكتورة نازك سابايارد : الرحالون العرب وحطضارة الغرب فى 
النهضة العربية النديثة (بيروت : مؤسسة نوفل ط١‏ ¬ 04۷۹( . 
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مفكرونا فى بيان موقفهم من تلك المفاهيم على الأصرل والمبادى الإسلامية (الطهطارى › 
حير الدين) أو المسيحية المتأثرة بفكر الأرروبيين (الشدياق ومراش) . 

ولكن الأحوال السياسية كانت قد تغيرت فى المرحلة الثاني ٠۹۱۸-۱۸۸۰(‏ 
وكانت معظم البلدان العربية والإسلامية قد وتعت فى قبضة الاستعمار الأحنبى ولذلك 
وجدنا مفكرى هذه المرحلة (من أمثال الويلحى » ومحمد فريد » والإمام حمد عبده وأمد 
زکی » وحمد کرد علی » وحمد امین فکری) لا یهتمون بتحدید مضامین مفاهيم الحرية 
والمساواة والإحاء » ولا يهتمون بتبرير الإعجاب بها أر.الحاجة إليها » وإغا انصب اهتمامهم 
على المطالبة بتحقيقها فى الواقع ء رالتمتع بها وفقا لما أرصى به الإسلام . ولا كانت هذه 
المرحلة قد شهدت تهديدا حطيرا للرابطة الإسلامية » التى مع كافة السلمين فى أمة 
واحدة» وذلك بفعل الاستعمار الأرروبى » فقد ظهر مفهوم "الحامعة الإشلامية" كإطار - 
عقیدی وسیاسی یتصدی هذا التہدید . ومل لواء الدعوة للجامعة عدد كبير من مفكرى 
هذه المرحلة » ونادرا بالإحاء فى ظلاها . 

لقد أدرك مفكرو هذه المرحلة المفارقة الكبيرة بين مبادئ الحرية والمساراة رالإخحاءء 
الى تنادی بها أمم الغرب »> وبين التطبيىق الفعلى الحاصل فى بلدأئه م العرية والإسلامية . 
فنجد مشلا ُن المويلحى و محمد فريد ينتقدان الغربيين فى ادعائهم التمسك بتلك المبادئ »› 
و كان من رأيهما أن الغربيين يدعون إلى هذه امبادئ فقط ليفتنوا بها الشرقيين » فيتخلى 
هوؤلاء عن مبادئ حضارتهم » لیعتنقوا ما يظنونه أفضل وأرقی وأعدل › رإذا بهم قد خسروا 
كل شئ » ونحسروا الحرية والإحاء والساواة ا ي ا ل ررر 
القيم الإنسانية الكامنة فى حضارتهم الشرقية (الإسلامية) . 

حاول المويلحى وفريد وغيرهما من رواد هذه المرحلة - أن يثبتا أن تلك المفاهيم 
الستمدة من الورة الفرنسية تهدد الإسلام والشرقيين عامة » لأنها قضت على استقلاهم» 
وسوف تقضی على حضارتهم وهویتهم إذا استمررافى تصديقها » وذهب المريلحى إل ما 
هو أبعد من ذلك جخصرص "الحرية" فاهتم ببيان أنهامعتاها الغربى متافية ومناقضة للقسم 
الإسلامية لأنها تفضى إلى التحال والقهر والفجور رالفساد . 

فى المرحلة الثالفة )١١۹٠١-١۹۱۸(‏ احتدم الصراع الفكرى والسياسى فى بلادنا بين 
اناهن اساسيين او فما هر الاه الإسلای » وانيهما هر الاجحاه التغرييى (العلمانى) وصار 
كل من الاتجاهين يو كد على معان ومضامين الحرية رللساراة الإحاء فقا للترحه الفكرى 
السياسى الذى آمن به » فأنصار الاتاه التغريى ينقلون عن المدارس والمذاهب الغرية › 
وأنصار الاتحاه الإسلامى يو كدرن على تعاليم ومبادئ الإسلام امتعلقة بتلك المفاهيم . وقد 
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أدى هذا الاستتقطاب والصراع إلى تباين نظرة كل من الفريقين إلى صلة الاستعمار الأرروبى 
بضياع ار بفتدان مبادئ اللحرية والمساواة والإحاء فى بلادنا . فالتغرييون ألقوا باللائمة على 
جحتمعانتا ومواريها الفكرية والفقافية والاجتماعية والسياسية أما الإسلاميون فقد ركزوا 
هجرمهم على الاستعمار وسياساته والفغات التعاونة معهم وهذا هو ما نلاحظه فى كتابات 
الشيخ رشيد رضا » وشكيب أرسلان » وحسن البنا » ومصطفى صيرى وغيرهم من 
مفكرى وعلماء هذه المرحلة الذين جادلوا رموز التغريب من أمشال طه حسين وسلامة 
موسى » ولطفى السيد » وإسماعيل مظهر » والدكتور حسين هيكل . 

أما المرحلة الرابعة ( ٤٤٥‏ ۱۹۷۰-۱۹) فقد شهدت بدايتها تبلور الصراع الفكرى بين 
التياريين أر الاجحاهين الكبيرين (الإسلامى والتغريبى : كل بفصائله وجماعاته) م حدث 
تحول کبیر بعد سنة ١۹١۲‏ إذ انحازت الدولة للاجاه الاشتراكى اليسارى فى إطار علمانى » 
ومن ثم أحذت مفاهيم الحرية والمساراة والإحاء مضامينها من مرجعية هذا الاه كما 
عبرت عن ذلك كتابات أنصاره إبان الحقبة الناصرية . 

رأحيرً فإن الرحلة الممتدة من متعصف السبعينيات إلى الآن تشهد عودة جديدة إلى 
حالة الاستقطاب العلمانى (التغريي) / الإسلامى بدرحة تقتزب من حيث الشكل نما كان 
حادث إبان الرحلة الالشة أى قبل سنة ۱۹١۲‏ › وإن كانت أضعف منها من حيث 
الضمونء وأدوات التعبير وإدارة ابحدل والصراع بين الفريقين ٠.‏ 

لقد دحلت مضامين جديدة لمفاهيم الحرية والمساواة والأحوة فى نسيج الحياة الفكرية 
والسياسية لبلادنا عبر الآليات التى أشرنا إليها آنفا . واستمر الجحدل حوها عبر المراحل 
التلفة » ولم يكن لشيوع وانتشار هذه المفاهيم مستوى واحد لي جميع المراحل » »> بل احتلف 
هذا الستوى حسب ظروف وأوضاع كل مرحلة منها » كما أنه يتم التعبير عن مضامينها 
بألفاظ واحدة » بل احتلفت هى الأحرى e‏ 
أحرى تستخدم بألفاظ ومصطلحات أحرى مثل الليبرالية أو الدعقراطية أو الاشتراكية . 
كل الحالات » وفى جميع المراحل ابتداء من المرحلة الثالكة كان الانقسام حادا ا 
الاجعاهات الفكرية الختلفة حول مضمون كل مفهوم وكيفية نحقيقه فى أرض الواقع سواء 
عن طريق إنشاء موسسات جديدة أر تطرير بعض الموسسات القدعة (الوروة) » أو تعديل 
أو تغيير فى السلوك اليرمى للأفراد والحماعات رفى نمط حياتهم الاجتماعية . 

ب- الأمة - الوطن - القومية - الدولة - نظام الحكم - الشريعة والقانون - 


الدستور 


وهذه المفاهيم قسمان » الأرل : يشمل الرطن والأمة والقومية » والشانى : يشمل 
الدولة ونظام الحكم والشريعة والقانون المدنى . 
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القسم الأول : 

- م يظهر مفهوم الوطن - أو الوطنية أو الراطنة - كما أ يظهر مفهوم القومية فى 
بلادنا بالعنى العلمانى الذى عرفت أورربا إلا فى نهايات الرحلة الأرلى يديا من لمرحلة 
الثانية »> أما قبل ذلك فقد كان مفهوم الأمة الإسلامية هو الفهوم السائد والستعمل للإشارة 
إلى الكيان الاجتماعى الحضارى الإسلامى بصفة عامة . 

ومع قطور الأوضاع السياسية والحضارية للأمة فى ضرء علاتتها مى الغرب نحلال 
القرن التاسع عشر » كان على رواد الفكر فى تلك الرحلة أن يتعاملوا مع تلك المفاهيم 
وخددوا موقفهم منها وقد تطور وتغير هذا لوقف من جيل إلى جيل مع سرور الزمن وتغير 
معطياته التاريخية سراء فى الغرب أو بلادنا العربية الإسلامية . 

لقد ذهب الطهطارى على سبيل انال إلى ما يسميه الأرروبيون "حب الوط () هر 
ما يتمسك به أهل الإسلام من شحبة "الدي." »رمن ثم فقد أقام الرابطة الدينية الإسلامية 
رسعى إلى بيانها وإعادة التعريف بها » و لم يلق بالا لارابطة الرطنية معناها العلمانى الذى 
عرفته أوروبا حاصة فى أعتقاب الثورة الفرنسية . والأمر نفسه ده عند حير الدين التونسى: 
فكتباته مفعمة بإعان عميتق "بالأمة الإسلامية" التى تحمم بين أبنائها وحدة الدين » وتنظمها 
الخلافة الإسلامية التى رآها سستمرة فى سلاطين آل عثمان » وسعى قدر استطاعته إل 
امحافظة على وحدتها لضمان قوة الأمة الإسلامية » رظهر ذلك جلياً فى رفضه الوانقة على 
منح رعايا السلطنة العثمانية الاستقلال على أساس قرمى أو وطنى بالمعنى الضيسق لأن فى 
ذلك تهديد نحطير لوحدة الأمة الإسلامية وإضعاف هما فى مراحهة مطامع الدول الأررربية 
الاستعمارية . 

أما مظاهر حب الوطن والتغانى فى حدمته عند الأرروبيبن وغير ذلك من الأمرر التى 
أعجب بها الطهطارى رحير الدين وغيرهما من رواد تلك الرحلة» ققد كان من اليسير 
عليهم ردها إلى أصول إسلامية دون تعسف أو افتعال . 

ومن الأمور الملفتة للنظر فى كتابات الطهطارى وخير الدين بهذا ا لخصرص أنهما 
حرصا على استحدام لفله "الرعية" و "الأهال" أر "أبناء الرطن" وليس المواطنين أر الشعب 
بالعنى الغربى العلمانى » وقد علل بعض الستشرقين الشابهين ذلك بالقول بأن رفاعة 
الطهطاوى آثر استخحدام ألفاظ الرعية » والأهال » ولم يستخدم لفظة "الشعب" لينبه إلى أنه 
لا ينبغى أن تتشعب الأمة وتتفرق فى وقت هى فى أمس الحاحة إلى أن تتوحد وتترابط 


... يراجحع فى ذلك ممدمة الأعمال الكاملة لرفاعة الطهطارى » للدكترر خمد عمارة‎ )١( 
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وليو كد هذا العنى فإنه قد استخدم فعل تشعب فى كتاباته ليشير إلى الفرقة والاتفصال( . 
ويعكن أن تضيف إلى ذلك أن الطهطارى رخير الدين إلى حد ما قد شحاشيا استخدام لفظه 
"الشعب" حذراً وتفاديا لمدلوها العلمانى الرتبط بها وهو المدلرل الذى عرفاه باطلاعهما على 
الفكر السياسى والاحتماعى والفلسفى الغربى بصفه عامة والفرنسى بصفة حاصة . وقد 
احتلفا فى هذه النقطة احتلافاً نوعياً عن موقف كل من فرانسيس مراش والشدياق 
(السيحيين) اللذاين استخدما لفظة الشعب وحبذا مضمونها العلمانى على النحو الذى عرفاه 
فی اورویا . 
فى المرحلة الثانية )۱۹١۱۸-۱۸۸٠(‏ زاد الإحساس مفهوم "الوطن" وكان الاحتلال 
الأحنبى (البريطانى - الفرنسى) هو العامل الأول فى تغذية هذا الإحساس . ومن كتابات 
مفكرى هذه المرحلة نلاحظ أن مفهرم "الوطن" عندهم ظل بعيداعن مدلوله العلمانى 
الغربى » وذلك بتأكيدهم الستمر على التمسك بالحامعة الإسلامية » كرابطة شاملة تضم 
كافة أبناء الأمة الإسلامية » حد ذلك عند محمد فريد والويلحى وأمد زكى وكرد على 
ونستخحلص من کتاباتهم(") بهذا الصدد أن كرههم للاحتلال » وحرصهم على استقلال 
بلدانهم هو الذى دفعهم لاستخدام مفهوم الر طن لا .معناه الإقليمي أو حدوده الحغرافية 
الضيقة » وإنما استخدموه استخداما سياسيا لخدمة قضية التحرر ومكافحة الاحتلال 
الأحنبى. 
لقد اعتقد محمد فريد أن أرروبا الحديثة تشن حرباً صليبية على البلدان الإسلامية بغية 
تنصيرها واستغلا لا » وعليه فإنه نظر إلى المسيحية الأورزية كأحد دوافع الاستعمار ليبه 
بذلك إلى أهمية العامل الدينى فى التصدى هذا الاستعمار وأن يكون الدين (الإسلام) هو 
ساس الرابطة القومية أو الوطنية ولا تخرج هذه الرابطة عن حدوده . 
وكما وحدنا فى الرحلة الأرلى ميلا علمانياً لدى الفكرين السيحيين فإننا نلاحظ 
الشىء نفسه لدى مفكرى هذه الرحلة الثانية من السيحيين أمشال حورحى زيدان وشبلى 
ميل جخصرص مفهرم الوطن » إذ كانت نظرتهم إليه نظرة علمانية متأثرة.عفهومه الغربى » 
وذلك لأسباب تتعلق يإرضاء أهل ملتهم فى أراحر عهد الدولة العلمانية » وتتعلق أيضاً 
بالأفکار والنظریات التى راحت ذ فى الغرب عن الواطنة › والمساواة وإسقاط الدين من 
الحساب فيما يتعلق بأرضاع وحقرق وواحبات رعايا الدرلة . 


(1) يراحع فى ذلك بث الأستاذ زولندك فى جملة الفقافة الإسلامية : 

language of The Muslim Reformers of The Late 19th Century in “Islamic culutre, 
37 (1936) p. 156. 

(۲) نازك سابايارد : الرحالون : م س ذ» الصفحات نغسها . 
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أما فى المرحلة الثالغة )١۹٤١- ۱۹١۸(‏ فقد أحذ مفهوم الوطن -والوطنية- أبعادا 
مؤسسية ملموسة فى الواقع إذ نشأت دول قومية فى إطار -وطنى- جغرافی محدد . شال 
ذلك مصر بعد دستور ۱۹۲۳ » والعراق أبضا » وتركيا كذلك . أصبح کل وطن یعنی 
"دولة" أر إمكانية إقامة دولة ذات سلطة سياسية (مستقلة أو فى سبيلها للاستقلال) رذات 
حدود جغرافية معلومة وتمنح رعاياها أو مواطنيها حنسية على أساس انتمائهم لوطن حدد 
ومعروف وخحاضع لسيادة الدولة . 

ومن جهة أخحرى نحد أن تبلور الصراع بين التيارين الكبيرين الإسلامى -والعلمانى 
التغريى » قد ألقى بظلاله على مضمون مفهوم الدولة والوطن والأمة لدى كل تيار . فظل 
مرتبطاً بالمرحعية الإسلامية لدى التيار الأرل » وأصبح أكثر وضوحاأ وصراحة فى انتمائه 
للمرحعية الأوروبية - العلمانية » وهكذا احتدم الصراع واحدال الفكرى والسياسى فى 
ظروف العھد اللیبرا- الملکی التی اتاحت مناحا ملاکما -نسییاً- - لفل هذا الصراع والجدل 
وبينما أكد الشيخ حسن البنا -مغلا-(') على أن مفهوم الرطن لدى المسلم تد ليشمل كل 
بقعة أرض رفعت راية لا إله إلا الله » ودنا الدكترر طه حسين -من رراد التيار العلمانى 
التغريبى أنذاك- يو كد على المفهوم العلمانى للوطن » وجعل الحدود الحغرانية لشعب معين 
هى القاعدة الأرضية لقيام الدولة القومية الحديثة » بل إن مفهومه هذا للرطن والدولة قد 
حعله أقل تبرما بالاستعمار رأتل كراهية له بصررة ملحوظة لعاصريه » كما أنه ل يهتم كثررا 
بقضايا التحرر من الاستعمار -حارج مصر- فى بقية البلدان العربية الإسلامية عا فى ذلك 
قضية فلسطين» ولعل السبب فى ذلك -فيما نرى- هر مفهومه الضيق العلمانى للرطنية الى 
اد ر کھا حیداً وعبر عنها فى كتاباته » وربطها عفهومه للدرلة ونظام الحكم (الحدیسٹ) ورای 
"ن نظام الحكم وتكوين الدول إفا يقومان على الناقع العملية قبل أن يقوما على أى شىء 
آحر » وأكد فى مقرلة شهيرة له على أن "تطور الحياة الإنسانية ثد أفضى منذ عهد بعيد بأن 
زا الذي ٠‏ وو اللعة » اتشان اساسا للرعة الستاسية برل قرادا لفكرين 
الدول"" , 

ولم يتغير الأمر كيرا فى الرحاتين الرابعة والخامسة فلا يزال الاستقطاب بين 
الاجحاهين قائما » وتكرست الأرضاع النائية والؤسسية لفهوم الوطن والدولة فى أرض 
الواقع واستخحدم مفهوم الأمة استخداما سياسياً لدعم فكرة القومية العربية فى الحقبة الرابعة) 


۰ ^ إبراهيم البيومى غاام : الفكر السياسى ...م س ز› ص۲۸۸4‎ )١( 
. ٠١/١ طه حسين : مستقيل القافة فى مصر (القاهرة : مطبعة المعارف د ت)‎ )۲( 
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أر استخداماً دعاتياً احتفالً للتغطية على بعض السياسات والمواقف الساطوية فى الرحلة 
الخاسسة » وظلت التيارات الفكرية والسياسية (العلمانية والإسلامية) على مواقفها السابقة 
من هذه المفاهيم . 

أما القسم الثانى من مفاهيم هذه اجموعة فيشمل -كما سبق- مفاهيم الدولة ونظام 

رقد كان للاهتمام بهذه الفاهيم فى البداية سببان : الأول هو إدراك رواد الفكر 
رالتجديد الإسلامى مغل الطهطاوى وير الدين أن انتصار الغرب السياسى والحضارى يهدد 
نظم الإسلام وقوانينه وشرائعه مام يتدراك الأمر بالإصلاح . رالشانى هو إدراك بعض 
الفكرين اللسيحيين (مثل الشدياق » ومراش) أن النظام السياسى والدولة الحديثة فى أوروبا 
تائمة على فصل الدين عن الدولة . وأن هذا الفصل هو شرط لازم لكل تقدم احتماعى 
راققصادی وحضاری . 

فى المرحلة الأرلى نحد أنه لا الطهطاوى » رلا حير الدين إشارا مرة واحدة إلى أن 
نظام الحكم الدستورى فى فرنسا نظام علمانى يفصل الدين عن الدولة بل حاولا -على 
عكس ذلك : 

-١‏ إثبات أن فى الإسلام وشريعته سس الحكم النياى الدستورى ضمن إطار 
المقاصد العامة للشريعة ورفقا لمبادئها . 

ولذلك ضد أن "العدل" هر أهم شىء لفت نظر الطهطارى وحير الدين فى نظم 
الحكم فى أوروبا » وليس علمانية هذه النظم . وذهب حير الديسن إلى ماهو أهم من ذلك 
عندما أكد ضرورة وجود ما أسماه "راز ع الوازع" أما الوازع فهو السلطة أو السلطان أر 
الحاكم ء وأما وازع الوازع فهو الشريعة التى يأتزم بها الحاكم ويتقيد بها » وأكد على نحو 
قاطع ودقيق أن السبب فى تأحر الدول الإسلامية هو تحرر حكامها من قيود الشريعة . وسن 
قوانين الاتتخابات فى فرنسا كمدخحل لتحقيق هذا الإصلاح » وإلزام الوازع (الحاكم) برأى 
الأمة وشورى أبنائها . و لم يكن مصادفة أن كليهما مى "مجلس النواب" فى فرنسا باسم 
"محلس الشورى" أحيانا » رأحيانا أحرى أسماه حير الدين باسم" أهل الحل والعقد" وشبه 
مسولية الحاكم والحكومة عن أعماها "بالاحتساب" فى النظام الإسلامى المرروث( . 


›» ١ط‎ › فهمى جدعان » سس التقدم عند مفكرى الإسلام (بيروت : المؤسسة العربية للدراسات واللشر‎ )١( 
11۰ 


وبالنسبة للقوانين المدنية فى أوروبا حد أن رفاعة وير الدين قد حرصا على فهمها 
a O‏ یشبهه 

عندهم "الحقوق "ر الأحكام المدنية » وما نسميه بالعدل . 

والإحسان يعيرون عنه "با لحرية والتسوية" وهكذا أكدا (حير ورفاعة) أن الشريعة 
هى الغل الأعلى والمرجع الأسمى فى العدالة وما يازمها من قوانين رأحكام وتشريعات 

إن التكوين الإسلامى (العلمى والثقافى والفقهى) نير الدين ورفاعة الطهطاوى قد 
استز حعهما اليه وهما يتأملان معطيات الحضارة الغريية فى النظم والقوانين والدساتير» وقد 
الترما بهذه امرحعية إلى حد كبير > وجعلا التشريع الإسلامى ومرجعيته العليا منطلقا ومصيا 
لحاولات العقل والعلم ولنجزات الحضارة » على أن يكن الاجتهاد سبيلا إلى التطوير 
والاستيعاب والتجاوز . 

لقد ترحم رفاعة الطهطاوى القانون المدنى الفرنسى فى عهد الخدير إماعيل . كما 

وضع خير الدين حموعة من القوانين ابحديدة للجمارك والضرائب وإصلاح القضاء كان 
وزيرا أولا » ولم يكن معنى ذلك أنهما قبلا مفهوم "القانون" عضمونه الغربى -الفرنسى 
بصفة نحاصة- والغالب على الظلن أن عملهما فى هذا ابجال إيما كان إشارة إلى فائدة مثل 
هذه القوانين من حيث هى تراتيب نافعة » وقواعد منظمة للأنشطة الاقتصادية والخدمية 
رالإدارية » وم يعقدا بينهما وبين أحكام الشريعة مقارنة » بل اكتفيا بالزجمة» ولعل السبب 
فى ذلك إضافة إلى ما سبق هو أن عصرهما ل يثر مشكلة "شرعية" فيما يتعلق بالقرانين التى 
ترجموھا › معنی انها کانت تلبی حاجات اوحدتھا مشروعات محمد على وإ ماعیل › و م 
تتدارل القرانين التى ترجاها هيات احتمم رعاداته وتقاليده أو الأحوال الشخصية أو أحكام 
الواريث أو العقوبات . 

فى اللرحلة الثانية : زاد الإعجاب'لدى المتغربين ودعاة تقليد أرروبا بنظم الحكم فى 
الغرب » ولم اولوا أن يردوها إلى أصول إسلامية أر غريية » ومن هؤلاء جورحى زيدان » 
إلذى حرص على توضيح الفرق بين الشررى فى اجتمعات القديعة » والحكم الدستورى 
الحديث » وأساسه الاعتراف حقو ق العامة واشازاك الأمة فى أعمال الحكومة › أما مفكرر 
الاّحاه الإسلامى ودعاة الأصالة فقد حرصوا على التميز عن طريت التمسك بالإاسلام کرمز 
للهرية المستقلة للأمة فى وجه الأستعمار وسن هؤلاء محمد فريد» وحمد عبده » وأخمد 


۹ :۰ ص۱۱۱ رما عدها 


زکی» والمويلحى الذين دافعوا عن مفهوم" المستبد العادل" فى مواحهة الأفكار الأحرى 
الستوردة من الغرب ما فى ذلك أفكار الدمقراطية والحكم النيابى الشعبى » إذ كان همهم 
الأكبر هر الحرية والعدالة النافية للظلم » ومن ثم م يلتفتوا إلى المغاهيم الحديثة الشى روج ها 
العلمانيون المتغربون فى جال نظم الحكم والدولة. 

ربالنسبة "للشريعة والقانون" نحد أن مفكرى الاتحاه الإسلامى قد أولوا هذين 
الفهرمين اهتماماً كبيراً - عكس العلمانيين والمسيحيين منهم بصفة خحاصة- فالمويلحى اقتفى 
أتر أسلافه فى الإبممان بالشرع ورفض كل مايخالفه وأثبت فى كتاباته وأعماله آن بين 
الشريعة والقانون الفرنسى - بصفة خحاصة - فوارق عديدة وذلل على ذلك بأمثلة شهير 
TSG‏ 
رأيه أن يسن نواب الأمة قرانين مرافقة - لعاداتها وأحلاقها . وآلمه أن يحل القانون الغربى 
حل الشريعة الإسلامية فى محاكم مصر الأهلية . لقد أكد الاثنان (فريد - والويلحى) على 
الفروق بين مفهوم"القانون" » ومفهوم الشريعة » ورححت لديهما كفة الشريعة لأن القانرن 
الغربى وإحراءاته -فى نظرهما- أقل حافظة على العرض رالأخلاق » كما أن نظم القوانين 
الغربية تفتح للرشوة والاستغلال أبواباً يسدها تطبيق ا ی 
رفى المرحلة الثالكة : كان من رأئ الاجحاه العلمانى التغريى أنه يجب اقتباس النظم الغربية 
الديمقراطية بأصوطما وأسسها الفكرية رإلا فإنها لن تؤتى تمرتها » وذهب أنصار هذا الاجاه- 
رمنهم طه حسين والرجحانى - إلى ماهو أبعد من ذلك عندما طالبوا بتغيير نفسية الشعب» 
: رإعادة توجيه ذهنيته ليحسن فهم المبادئ والأصول الفكرية والأحلاقية التى كفلت نجاح 
عملية الاقتباس والنقل عن أوروبا فى حال الدولة ونظم الحكم » وكان السوال ابلحوهرى هنا 
TG‏ 
السزال مرتبعل E E‏ . وقد 
انشغل الاه اللإسلامی بهذه المسألة > وکرس معظم جهوده ها وأبدی فى هذا اججال العديد 
من التحفظات على نظم الحكم ومفهرم الدولة على النمط الغربى » وما تتصف به من سيادة 
ما يتعارض مع مفهرم الإسلام رعلاقته .عختلف جوانب الحياة ومنها علاقته بالسياسة 
والحكم ونظمه وقيمه ومقاصده الأساسية . 


(۱) نازك سابایارد : الرحالون ؛ م س ز» ۲٣٤-۳٤۲‏ . 
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أكد الاججاه التغرييى على انفصال الدين (هو الإسلام فى مصر) عن السياسة والدرلة 
بصفة عامة » ودعا أنصاره إلى اقتفاء أثر أوروبا والنقل عنها بلا تحفظ أو استثاء حتى يمكن 
تعقيق التقدم بينما أكد الاتحاه الإسلامى على العلاقة الوثيقة بين الإسلام والدولة » وأنه لإ 
اتفصال بينهما » ودعا أنصاره إلى ضرورة التميز والحرص على الاستقلال الفكرى والسياسى 
رالعقيدى والتشريعى ما يضم دولة ونظاما للحكم لا يكون تقليدا للظم الغريية فى ذلك 
آراء العلماء الذين ردوا على الشيخ على عبد النبى وكذلك آراء الشيخ حسن البنا حول 
الدولة ونظام المحكمي( . 

وفى هذه المرحلة أيضا كانت القوانين الغربية قد وجحدت طريتها إل التطييق العملى 

فى الحاكم واهيعات القضائية » فلم يشو أنصار الاتجاه التغريسى العلمانى قضية "الشريعة" 
رالقانون بالدرحة التى أثارها أنصار الاجماه الإسلامى الذين اعتبر وا التمسك بالشريعة حزيا 
لايتجزا من اللمسك بالاستقلال عن الستعمر الغربى وطريتاً إلى تحقيتق هذا الاستقلال فى 
الوقت نفسه . 

و م حدث تغيور كيفى كبير فى مواقف الاجماهين (الإسلامى والعلمانى) وأنصارهما 
حلال اللحقبتين الرابعة واللخامسة بخصوص الدولة ونظام الحكم والشريعة والقانون . وإن كان 
قد استقر عير تلك المراحل الفلاث الأحيرة (الغالة والرابعة والخامسة) مفهوم الدستور 
والقانون » ويز مفهوم القانون عن مفهوم "الشريعة" رأصبحت الشريعة تشغل حيزأ أضيق 
نسبيا من ذى قبل فى جال الترتيبات الأساسية للدول . ورغم تغیر شل الحم فى بدايات 
المرحلة الرابعة من ملكى إلى جمهررى » ومن مستعمر إلى مسستقل إلا أن منطق الدولة ظل 
كما هو بل ترسخ مفهوم "الدولة القومية" فى عهد الثورة بصورة كبيرة وزاد ترسخها فى 
المرحلة الأحيرة بعد أن أحفقت كل دعارى الوجدة » ولم يجح الاتحاه الإسلامى فى 
تأسيس دولة إسلامية حديدة متميزة بنظامها وأحلاقياتها وشريعتها . 

ج - [الدين والعلم والتمدن (النهضة › التقدم › التحديث التغريب › التنمية) 
العلمية › القديم والجديد ...] 

يستدعى مفهوما "الدين" والعلم بجموعة أحرى من المفاهيم أهمها على الإطلاق 
مفهوم "العقل" ومفهوم "الوحى" ومفهوم "الغيب" ومفهوم "الشهادة" » وعلى مستوى آخر 
فإنهما يستدعيان " جحموعة أحرى من الفاهيم مثل : التقدم والنهضة والتحديث والتغريب 
والتنمية والقديم › والحديد والعلمنة . 


(۱) إبراهیم البیومی غانم : الفکر السیاسی ...م س ذ» ۲٠١-۲۹۲‏ . 
۲۳ 


فى الرحلة الأرلى ‏ يثر جدل كبير حول مثل هذه الفاهيم إذ كانت الحمة منصرفة 
تاه أحذ النافع لمفيد فى عماية بناء المشرو ع الذى تبناه محمد على وسليم الفالث وغيرهما 
فى الأفكار الإسلامية(' » ولذلك أنصب الحهد الأساسى خير الدين والطهطارى على نقل 
العلوم والعارف الحديدة » وم ينسهما هذا التوحه إثبات علاقة الاحتراعات والفنون الغربية 
بالقوى الروحية عند الإنسان وليس بالقدرة العقلية فقط . ومرد هذا - فى نظرنا- یز 
مفهرم العلم ومفهوم الدين فى المنظور الإسلامى عنه فى النظور المادى العلمانى . فالعلاقة 
ين امفهرمين وتوابعهما قائمة على الاتساق رالتكامل فى النظور الإسلامى » أو فى النظور 
الأحر فقائمة على الفصل والعزل والاستقلال بحيث يكون الدين فى حانب » والعلم والعقسل 
ربقية الأمور فى حانب آخحر. 

لقد رفض رفاعة وحخير الدين قبول العقلائية الغربية فى غير الأمور العلمية » وحتى 
عندما قبلاها فى هذه الأمور ربطاها بالقوى الروحية لدى الإنسان » تلك القوى التى حباها 
الله لبنى آدم » وى رفاعة وخحيرا فلاسفة فرنسا فى عصرهما "إباحيون" لأنهم لم اموا 
الدين والأحلاق وفصاوها عن العلم والتقدم والسلوك . 

رنلاحظ فى هذه امرحلة الأرلى أن المفكرين السيحيين العرب قد فشلوا فى طريق 
التقليد الكامل فيما يتعلتق با لموقف من الدين رالعلم وتوابعهما » فبأکد فرانسيس مراش - 
مثلاً- على أن سلطة العقل مطلقة فى كل اليادين الفكرية والعملية بينما رأى الطهطاوى 
وخير الدين أن على المسلم أن يأحذ العلوم الأرروبية ليطور دنياه » وأن يدرك أن ذلك مما 
أمره به إسلامه الذى يهديه إلى الطريق المستقيم فى أموره الدنيوية وفى حياته الأحروية( . 

فى المرحلة التانية ازداد الجحدل بصورة واضحة حول الدين والعلم ودور كل منهما فى 
حياة الحتمع » وبدأت مفاهيم لكل اتحاه تتميز وتبرز فى هذا ابحال . وأحذ كل ااه مضمون 
تلك المغاهيم من المرجعية التى آمن بها ونسج على منوالها. 

فالاتحاه التغريبى (العلمانى) مال لطفى السيد » وشلبى شيل » وحورحى زيدان - 
فصلوا مفهوم الدين عن العلم » وسردوا قصة العداء بين المفهومين من واقع التجربة 
الأوروبية» وطالبوا بتطبيتق الطريقة الغربية فى التعامل معهما . واهتموا باعلاء قيمة العقل 
روصل البعض منهم إلى اتهام الدين - .ما فيه الإسلام - بأنه سبب التأخر والتخحلف. 


أا الإجاه الإسلامى بعلمائه ورموزه - أمال الإمام حمد عبده والشيخ رشيد رضا- 


PN. طارق البشرى » منهج النظر ...م س ذ » ص‎ )١( 
نازك سابايارد : الرحالون . م س ذ.‎ )۲( 
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وکتابه وآدباژه - مثا الویلحی » رمصطفی کامل وفريد - فقد أكدوا على مول الدين- 
الإسلام - للعلم > ردم وجود عداء بين الغهومين » وتميز وحصوصية التجحربة فى ظل 
الإسلام وتارنخه وحدنمارته عنها فى الغرب وماشهده من صراع بين الكنيسة والعل() . 

فى المرحلة الثالة احتدم الحدل حول تلك المفاهيم وسعى كل اتحاه إلى إثبات رژيته 
ودحض رؤى الاجاهات الأحرى وكتب رواد التغريب وتقليد أوروبا كثير فى هذا انحال فى 
الصحف والحلات والكتب التى أصدروها - سواء تلك التى ترجموها أو التى رضعرها 
رالفوها - وتبنوا وحهة النظر الغربية التى حصرت مفهرم الدين فى حدود ضيقة ومنعزلة 
. عن أمور الدنيا والعلم والحياة الدنيوية بصفة عامة) . 

أما أنصار الابّعاه الإسلامى فقد لتر هام السألة بصورة كبيرة » واهتم عدد كبير 
ام بها مغل الشیخ طنطاری جوهری ومد فرید وحدی » والشیخ رشید رضا روئد ذهبرا 
جميعاً إلى أن العلاقة بين الدين (الإسلام) العلم قائمة على الوئام لا الفصام » وأن الإسلام 
يفرض العلم فرضا » ویامر به الناس جمیعا والومنین به فی مقدمتهم . 

ولکننا نلاحظ أن هذا الجدل حول - الدين والعلم - قد تراجحع بدا سن الفلاثينيات 
على وجه التقريب وذلك لأسباب عدة منها ثراء مابذل فيه من جهد منذ الأفخانى وحمد 
عبده » وابلور المواقف بصورة كافية » ومنها أيضا تحول عدد مؤثر من رواد التغريب 
والعلمنة عن اتحاههم التغريبى إلى موقف جديد يسعى للتوفيق بون للمدنية الأرروبية والإسلام 
رمبادئه وفيه الأساسية من أمال الدكترر محمد حسين هيكل » ومنصور فهمى » رإماعيل 

وفى المرحلتين الرابعة والخامسة تضاءل الجدل حول "الدين" و "العلم" كمفهومين 

أساسيين » وزاد حول المفاهيم التابعة هما أو وثيقة الارتباط بهما مشل التقدم رالتحديث 
رالتتمية ومضاداتها وتأثر اللحدل فى هاتين المرحلتين حول هذه المفاهيم بجملة من المؤثرات 
الداحلية مثل طبيعة نظام الحكم والحماعة الحاكمة والتوحهات التى آمنت بها وحاولت 
تعابيقها » وموقف القوى الاجتماعية والسياسية منها وعلاقتها بها » كما تأثر بجملة من 
اأؤثرات الخارحية شل الصر 4 بين الشرق والغرب و الأيديولوجيات الحتلفة المتناحرة 
رالاشتراكية الرأسمالية - القومية - الإسلامية) . 


. ثازك سابایارد . م س زذ‎ )١( 
إبراهيم البيومى غائم : الفكر السياسى ... ما بين الترسين ماس ذ.‎ )۲( 


o 


وانعكس التحول فى النظام السياسى إلى التعددية المقيدة فى أواسط السبعينات على 
الجدل الفكرى والسياسى عامة » .ما فى ذلك ابحدل حول مفاهيم العلم والدين » وغلب 
عليه ماغلب فى المرحلة الثاللة من مات - ماتبل -١۹١۲‏ وإن كان أقل جحودة » وأكثر 
سطحية من السابق . فرغم ظهور بطلان الرأى القائل بالفصل بون الدين والعلم والدين 
الدولة والسياسة لايزال أنصار الاتحاه التغرببى العلمانى ينادرن بهذا الفصل ويرددون مفهرم 
هذه المغاهيم فى الحتمعات العربية الإسلامية » وبعبارة أحرى دون النظر إلى عنصر التاريخ 
.ععتى الماضى والسجل الرروث » أو .معنى الاحتلاف والتميز القاريخى للمجتمعات 


۲1 


فى الترجمة ويناء المفاهيم 
د. أسامة القفاش 
الجزء الأول : وفيه الكلام على المرجمين فى التاريخ . وأهم المرجين فى صدر 


الإښلام ودورهم فى النقل فى إطار هذه اللحظة التاريخية وتطويرهم للعلوم والمماهج من 
حلال لختهم الناصة الحماة بالأصل التوحيدى . 


: عرض تاريخى للترجمة فى العصور القديمة‎ -١ 


هناك مثل رومانی شهیر یقول رالز جم نحائن) ( )rredurrore Traore,‏ و سنلاحظ , 
أن الحذر اللغرى للكلمتين واحد ... هه۲٣‏ . وكأن الرومان قد أحسوا بأن الزجمة من لغات 
يختلف أصلها عن الأصل الموحود فى لختهم إا هر خيانة للأمانة » وتغيدر فى المعنى . ومن . 
أقدم الرنائق الزجمة فى العام سنجد نحطابات العمارنة وهى أحجار مكتوبة بالكتابة 
اللسمارية رتل آرشیفاً كاملا للعلاقات الدبلوماسية بين مصر فى عهدى اسحتب انالك 
واحناتون وبين حررانها من دول میتانى وبابل والحيشين وغيرهم' . والكتابة السمارية هى 
كتابة صورت فى أرض ما بون النهرين فى القرن الثلائين قبل الميلاد("“ . وئشابه الميروغليفية 
الصرية من حيث أنها صور تعبر عن أفكار وحروف صوتية وخصصات). ركانت 
تستحدم للتعبير عن عدة لغات فى آن واحد مثل السومرية والأكادية والحثية وغيرها() . 
من أمثلة الترجمة الأحرى سنجد اللخطابات الموجودة فى بوغا زكوى عاصمة الحيشين() وال 
تغل لغات عديدة مشل الحيثية وهيروغليفية ا حينين وهما لغتان من أسلاف اللغات 
امندأوروبية والمورية والأكادية.. وهما لغتان غير هندوأوروبية") وهذا يقودنا مرة أحرى 
لفكرة الأصل كوعاء للغة. وشتجد أن الزجمة قد انتشرت فى مصر بعد الغزو الفارسى 
عام ۲ه ق.م حيث أحذت الأفكار الأجنبية تدرب فى العقلية اللصرية » وظهر ذلك التأشير 
حليا فى العصر الإفريقى الرومانى الذى سادت فيه الوثائق » وهى تكشف لنا عن عا آحسر 


. ٠1١ص مصر - انين دریرثون وجاك فانديه - تعريب عباس يومى - مكبة النهطة الصرية‎ )۱( 
(2)Warwick Broy & Dauid Triwp , The Penguin Dictionary of Archaeologypengin 
Books -1975- page 68. 
(0) ibid p,103 
(4) I bid p.68 
(5) ibid p.104 
id p. 


1۷ 


فى المحياة الصرية() . وبالرحوع إلى تواريخ هيرودوت() سنرى كيف استطاع الكهنة 
الصريون أن ينقلرا إليه الكثير من المفاهيم الخاطعة عن طريق الرجمة والخداع . وكيف 
استمرت هذه الفاهيم › مثل عروس النيل والتماسيح المقدسة والهرم البنى بالدعارة وغير 
ذلك» حتى عصور متأحرة . الحاصل أن الوثاتق المتاحة والدراسات الحفرية تدعم فكرة 
الأصل التى نطرحها وتدعونا إلى مزيد من البحث فى هذا الإطار . 

-: المترجمون الأوائل فى صدر الإسلام‎ -۲-١ 


كانت أرلى حطرات الترجمة فى الإسلام هى ما حكم به عبد اللك بن مروان من 
تعريب الدواوين . حيث قام صالح بن عبد الرحمن بتحويل ديون الخراج العراقى بأمر من 
الحجاج من الفارسية إلى العريية . وكان ابن عبد الرحمن من سبى سجستان(“) ويقول ابن 
الأثير أن سليمان بن سعد قد حكم بتحويل ديوان الشام من الرومية إلى العربية() . ویکمل 
أن ديوان مصر قد نقل عام ۸۷ هجرية على عهد الوليد بن عبد املك من العطية إلى 
العربية . نفهم ماسبق أن التر مين الأوائل كانرا ينقلون عن لغات ثلاث هى الفارسية فى 
العراق » وألرومية (اللاتينية) فى الشام » والقبطية فى مصر . وكان امغلمون الأوائل من 
أصول فارسية ومسيحية مل زاذان الفارسى أستاذ صلاح بن غبد الرمن وسرحون بن 
منصور الشامى والرومى) » وقد انتشرت الرجمة بعدئثر فى مختلف العلوم ومن ختلف 
اللغات . فسنجد أن البيرونى قد ألف كتابا بعنوان (تحعقيق ما للهند من مقولة مقبولة فى 
العقل أم مرزولة) ما يعنى أنه كان يتقن السنسكريتية ويتزحم عنها() . 

وكان العصر العباسى عصر نهضة شاملة فى الرجمة فغزت العلوم الكونية الفكر 
العربي وصقلته صقلا ظهر أثره فى جميع نواحى الحياة العباسية وكان الئلماء وبجخاصة المأمون 


.۸ضص٠۱۹۹۰ دیسمبر‎ ۱١ - الأدب للصری ار أدب الفراعنة - ابحزء الأول - سلیم حسن- کتاب الیوم‎ )١( 

(2) . Herodtus - Thehistories - Translated by Aubrey deselincount - The penguin classics - 
1954 p102-173 . 

(۳) حون باحون جلوب - إمبراطورية العرب - تعریب خحیری ماد - الاه رة “۱۹۱٩‏ ص۹٣٠۲‏ . 

۲٠٣ص مرجع السابق‎ )٤( 

(ه) الرحع السابق ص٣٠۲‏ 

۲٠٣١ص للرجع السابق‎ )١( 

(۷) للرجع السایق ص١٠۲‏ 

(۸) . البيرونى - عدد ۷۷ من سلسة أعلام العرب . د. حمد جمال الفندى و د. إمام إبراهيم أحمد . المؤسسة الصرية 

العامة للتاليف والدشر - القاهرة سنه1۸- ص۲۷ . 


۱۲۸ 


يشجعون هذه الح ركة بكل ما وتوا من قوة ويرسلون البعغات إل البلاد الأجنبية 
ليستحضروا الكتب فيشقفها اتر جمون وي ينتشروها بالعربية وكانوا يغدقرن العطايا على هؤلاء 
اللرجمين حتى ليقال أن الأمرن كان يعطى حنين بن إسحاق من الذهب زنة ماينقله من 
الكتب إلى العربية مغلا عغإ )١(‏ .ويقال أيضاً أن الأمون كان يجل علماء اليهرد والنصارى 
ويجتفى بهم فى جحلسه لعلمهم وقافتهم فى لغة العرب وحدمتهم لغة اليونان والسريان( . 
رم تقتصر الترجمة على فن واحد أو علم بعينه » بل تعددت رتوعت العلوم التى 
نقلت إلى العربية . فلقد كان الأقدمون يرون أن العربية هى العنصر الذى الأول يطبع هويتا 
والتى تدحل فى الآية الكرعة إود الدين كفروا لو تغفلون عن أسلحتكم [النساء : 
( 
۲ 
فالبيرونى مغلا كان يجيد اليوتانية والفارسية رالسريانية فضلاً عن السنسكريية كما 
ذکرنا غير انه کان يرى أن للعربية فضلا على لغات العام ويكتب بها كل مؤلفاته التى 
بلغت للمائة واللنمسين كابا) . 


ومن أمثلة التر مات العريية التعددة ند ترجمة الطبيب الأندلسى » أبر دارد سليمان 
ويد با لله هشام( فقد أعاد ترجمة كتاب ديورقوريدن عن اللاتينية بعد أن كان اصطفان 
إسحاق() . 


ويضع ابن حلجل فى هذا الكتاب آليات واضحة للزجمة فيقول " إن ما علمه 
اصطفان من تلك الأسماء اليرنانية فى وقته » وعرف أن له أسماء فى اللسان العربى فسره أى 
ترجمه بالعربية » وما ل یعلم له فی اللسان العربی اسماء ت رکه فی الکتاب على امه الیونانی ؟ 
منه على أن يبع الله بعده من يعرف ذلك الاسم ويفسره باللسان العربى . لأن إطلاق 


(۱) أبن قتيبة - علد ۲۲- من سلسلة أعاام العرب - وعبد الحميد الحندى - ص۷٠‏ . 
(۲) المرجع السابق ¬ ص٣۲‏ . 
(۳) ملحتق جريدة الأهرام - ٤/٠/١‏ ۹-ص۸ (صفحة الأدب) . 
(4) عباقرة الحضارة الإسلامية - على الدالى - كاب الحمهورية عدد ۳۹-فبرایر ٠۹۷۲‏ ص٣۸‏ . 
ف و ا ا ی 
)١(‏ ملحق جريدة الأهرام . مرحع سابق ص۸ . 
۲۹ 


مفرد بالعريية على مفرد آحر غور عريى شتاج إلى اتفاق أهل العلم المتخصصين من كل بلد 
على أعيان تلك الأدرية ما يرون . رإضافة إلى هذا الاتفاق ينبغى أن يطلقوا الاسم العربى 
الذى يختارونه اعتمادأ على الاشتقاق من العريبة أو بغير ذلك مثل ان يتواطأرا على اسم معين 
E E‏ 
تلك الأدرية التى ل يعرف ها اما فى ونت فيسميها على قدر ما يسمع() 


حدد ابن حلجل إذن طريقة الرجمة وهى )١(‏ وضع اللفظ العربى مقابل الفرد 
الأجنبى إن وحد (۲) ترك المفرد الأجنبى كما هر ومن ثم يأتى من يعربه . ونرى هنا فكسرة 
السياق الحضارىء» واستمرارية الأمة . واعتماد الترحم على الأصل . فلتعتبر من المترجمين 
الشهورين أيضا عبد الله بن القفع و كان من أبناء الفرس الذين نشأرا بين العرب ولد سنة 
۰٦‏ ۰ھ کان ایوہ بجوسیا جمع حراج بلاد فارس للحجاج بن يوسف الثقفى . وکان 
حرسي ثم أسلم فى آخر عمره وتعلم صنعة الكتة رالرجة وبرع فيها وسات مقتولاً عام 
۲ه وأشهر الكتب التى ترجمها كتاب "كليلة ودمنة" وهو يستحق منا وففة . 

فكتاب كليلة ودمنة من الكتب التى ترجمت فى صدر الدولة العباسية من اللغة 
الأعجمية (أى الفارسية) إل اللغة العريية(") . وقد اعتكف على الاعتناء به أصناف الئاس 
فر موه من العربية إلى لغاتهم من سائر الأجناس(“) . وكانت الرجمة فى أيام أمير المؤمنين 
أيى عفر المنصور*) . وعنه يقرل مترحمه "أن هذا كتاب كليلة ودمنة وهو نما وضعه علماء 
المند من الأمقال والأحاديث التى مرا أن يدخلر فيها أبلغ ما وحدوا من القرل فى النحر 
الذى أرادوا و لم تزل العلماء من أهل كل ملة يلتمسون أن يعقل عنهم ويحتالونه ذلك 
بصنوف الحيل » ويبتغون إنحرا ج ما عندهم من العلل » حتى كان من تلك العلل وضع هذا 
الكتاب علىأفراه البهائم والطير") فهر إذن كتاب حكم وفلسفة ووعظ على لسان الحيران 
ا بس اا ف a Ns‏ أوروبية . 


ومكننا أن نرى أمثلة ها فى قصص أو حرافات لأيسوب » وحكم لافونتين وغيرها . 


. ملحق جريدة الأهرام . مرجع سابق ص۸‎ )١( 
. ١ص لخب من أدب العرب ج۳ -مر حع سابق‎ )۲( 
(۲)كليلة ود مئه - بيدا الفيلسرف للشدى - ترجمة عبد الله بن للقضع - المطابع الأميرية بولاق القاهرة‎ 
. م - ص۱‎ 
. للرجع السابق ص۲‎ )٤( 
. (ه) للرجع السابق صه‎ 
. ٥۸ص للرجع السابق‎ )١( 


۱۳۰ 


بيد أن الام هنا » هو أن ترجمة ابن المقغع قد ظلت الصدر الأساسى لكليلة ودمنة فى 
العام کله . والأهم أنه عندما وحدت نسخة من الكتاب الأصلى الفارسى وحد أن النص 
TE E‏ . كان ترجمة ابن القفع قد جتحارزت الأصل لأنها 

ey‏ باب كاملا هو التاسع تحت 
اسم فى طبقات الأطباء النقلة(") . ونذكر منهم على بن أبى الطبرى مؤلف فردوس الحكمة 
النقول عن السوريانية واندية والنساطرة من عائلة سرحيوس وأبو زكريا يوحنا بن مسارية 
وغيرهم") . ومعظمهم من غير العرب السلمين كما نرى . ثم يتلوهم بطبقة الأطباء العرب 
أى بعد أن استوعدوا الرجمة ولقفوهم فى العلم . 

وكانت الكتب العربية تترجم إلى اللغات الأورويبة كاللاتينية وغيرها فقد ترحم 
كاب الرازى عن الجحدرى والحصبة إلى اللايية عام Oelo1o‏ . وترحم جیرار دی 
کریون 'کناشة" کبھا یوحنا الدمشقی السوریانی ابن سيرافیون() . 

الحاصل أن التعريب )م يك كن يهدف إلى حاربة لغة من اللغات أر حضارة من 
المحضارات ولكنه كان بدافع الحفاظ على اللغة (رالأصل فة افدر انى لأستب فا 
فی زادانا العلمى وبفضل تضللع أرلمك العلماء وقكنهم من اللغات الأحرى أمكنهم أن 
يقدموا لنا تآليف كانت قمة فيما حلفوه لتراث الإنسانية جميعا( . 

یتبتی لنا أن نذكر الدور الذى لعبته الزجمة فى العلوم والفدون الستحدئة أر فى 
۱ ستحداث علوم جديدة على العرب من هذه العلرم مثلا من علم المنطق . 

يقول ابن سينا أن المنطق "هو الصناعة النظرية التى تحرف من أى الصرر رالمراد 
يكون الحد الصحيح الذى يسمى بالحقيقة حدا . والقياس الصحيح الذى يسمى بالحقيقة 
برهانا وتعرف أنه عن الصور والراد يكون الحد الاقناعى الذى يسمى رسً"(). 


)١(‏ ابن النفيس - عدد ۷ه من سلسلة اعلام العرب - د.برب غلية جى - الدار اللصرية للتأأيف الزجة -ص۲ه. 
(۲) المرجع السابق ص٤ ٠٥۰٥‏ . 
)٣(‏ عباقرة ال لحضارة الإسلامية - مرجع سابق ”ص١۲‏ . 
)٤(‏ اين النقيس ~ مرجع سابق ص٦ .٥١‏ 
(ه) ملحق الأهرام ٤/٠/٠١“‏ ۹- ص۸(صفحة الأدب) . 
() اللجاة فى المحكمة المنطقية رالإمية - الشيخ الرئيس أبى الحسين بن سينا - الطيعة افائية ۱۹۳۸- على ب 
الرحالة حى الدين صرى الكردى ص؛. 
۲۳۱ 


ونراه هنا يتهج انج الأرسطرطاليسى فالحد يصل إلى التعريف التام البرهانى هو عليه 
العلبا) . 

ولکن لیس هذا هو کل ما عند اين سينا فهو يقول "وليس شئ من الفطر الإنسانية 
بعستغن عن استعمال الروية عن التقدم يإعداد هذه الآلة إلا أن يكون اتشات تدا ت ع 
الله 2 E‏ التأييد الإفى . 
a‏ .وهر E‏ 
a NEE E E‏ 
SS E‏ غلا سن عل الأرادل ريه شياف 
كير ة . . . 


بيد أن الهم عندنا بعد هذا العرض التاريخى هو تأصيل العلم فى العربية وكيف اثر 
بھا کأصل رهر مہحشا الأساسى وسنعمد هنا إلى القارنة للاستدلال فأصل كلمة منطق أو 
مزعه الإجليزية هى ف ه1 اليرنانية(" والتى اشتقت بدورها من اليونائية 08ع10 
لرحوس رالتى تعنى الكلمة فى ذاتها .ما تحمله من تأثير سحرى . وسنلاحظ أن الكلمة قد 
دحلت كافة اللغات الأورويبة لتعطى نفس المعنى فهى #اوإعم]() بالفرئسية ر )نعم) 
بالسويد ية رهتعم الإيطالية Logik y‏ بالأ ماني ة(۸) ڍ Logica‏ %( بالأسبانية وبالروسية 
0۸“ ار لرحیکا ,بل سنحد بعض التفرنحین مان کاب بدايات القرن العشرين 


(1)لانعلق السررى مدذ أرسطر وتطوره العاصر - د. على سامى النشار - ط -١‏ لكبة التجارية الكيرى 
الإسكندرية - ٠۹٥۵‏ ص٤.‏ 
(۲) النجاة مرجع سابق صه . 
(۲) نطق الصررى ~ مرحم سابق ص۲. 
(؟) امرحم السابق ص٣.‏ 
(ه) الرجع السابق ص٠.‏ 
(1) الکنر - قاموس فرنسی ~ عرب . ۹8اعم] . 
o) Hills suedish - English pouret dictionary - -LOGIK..‏ 
(۸) القامرس الفرید - إیطال عربی ~ ریاضی مید - aعزچم].‏ 
langenscheidts han dwortebuch 1988 Enghsh ~ Dentscls -Logik .‏ )9( 
Vox Newcollege spanish & English dictionany ~ Logico .‏ )10( 
۱۳۲ 


نكلمون عن "اللوجيك" ويتعدون عن "ا منطق" . 

إن دخحول هذه الكلمة كل اللغات بنفس الشكل يوضح أن الأصل واحد وأن المنحى 
التفكير واحد ومرتبط . بينما حد أن العرب عندما ييدأون الكلام فى المنطق يتكلمون فى 
السمة وفى هذا يقول إبراهيم الباجورى فى الحاشية على السلم للاحضرى : اعلم أنه ينبغى 
لكل شار ع فى فن يتكلم علي البسملة بطرف مما يناسب ذلك الفن وفاء ج حى البسملة وهو 
أن لا يترك الكلام عليها رأساً وق الفن المشرو ع فيه وهو أن يتكلم عليها بطرف مما يناسب 
ذلك الفن'“ . فالمنطق عند العرب هو وسيلة لمعرفة احق . وبالتالى للوصول لمان . النطق 
ليس فقط أداة لمعرفة الصواب فى الرأس باستخدام وسائل الاستدلال والقياس وغيرها . رإغا 
هو أيضا فن ودربة للوصول للحق والحقيقة . ومن تم يبدأون الكلام بالبسملة فى ضوء 
انعطق ويرون هذا حق ها وحق على الفن ذاته. 

وقد آثر للنطق فى علوم كشيرة من ينها الفقه . ويذكر الدميرى صاحب "حياة 
الحيوان الكبرى" فى هذا الكتاب أن الإمام عفر الصادق بن محمد الباقى مد التقى الأمام اى 
حنيفة ونهاه عن القياس فى الدين . كما يذكر قصة أحرى عن استخدام الكسائى اللحرى 
للقیاس النماذحی فى قولته "المصغر لا يصغر' ' ورده على أبى يوسف الفقيه حين سأله عن 
حکم من سها فى سجدة السهر ا ا کر فى النحو فقال أبر سليمان 
السجسكنى فى هذا تحر العرب فطرة » وغحونا فطنة(") . 


ومن العلوم الأحرى التى تأثرت بالرجمة سنجد الجغرافيا فيقول ابن خحرداذبة فى 
a‏ اعتمد فی بیان حدرد الأرض ومسالکها على ماكتبه بطليمرس 
فی ذلك . 


ولا یفوتنا أن نذکر أن الزجمة کن کلھا یر وبرکة نقد حدث زيخ عن الاسلل 
كير وانحتاط الحابل بالنابل احیانا . ويتهم المحاحظ فى "الحيوان" المترجمين بالخطل والخطاً 
ريقرل "إن التر مان لا يودى أبدا ما قال الحكيم على حصائص معاينة وحقائق مذاهبه 
ودقائق احتصاراته*) .رینعی الکثورون على ابن الراوندى كمازجم درره فى حلط الأفكار 
الخنوصية والحلولية ببعض الآراء الاعتزالية وسنجد كذلك تأثيرا للغنوصية فى كتابات الحلاج 


M0313 )۱(‏ القاموس الروسى . 
(۲)حاشية حاة الحققين ونادرة المؤلفين شيخ الإسلام وفخر الأنام أستاذنا الشيخ إيراهيم الباحورى على متن العلم قى 
فن انط لالامام الاحضری - مطبعة حجازی -١۱۲۲ه-ص؟‏ . : 
(۳(. ا لحضارة الإسلامية فى القرن الراب الغجرى » آدم ملز - ترجمة د.شمد أبر ريدة - دار الكاب العربى بيروت 
۷ ج۲ ص۷ 
)٤(‏ الترجة والفاهيم - ورقة غير مدشررة - سيف الدين عبد الفتاح ص٠‏ . 
۲۳ 


وافکاره(') . ولا یفوتنا ان نذکر ون کد ان الجمهرر قد رفض تلك الاراء وأنه حتی فی 
حالة الحلاج سنجد أن اخلط قدره البعض شطحات التصوف وغلوائه والله أعلم . 

۳-١‏ الججمة من مطلق إعادة الإنساج أو النقل فى إطار اللحظة الحضارية 
المتحققةء رفيه الكلام عن الأمم الغازية والأمم المغزوة رالاستيعاب رالتعريب وأهميته 
وارتكازه على البنية الأساسية صوتا ومعنى » وكيف كان القدماء ينقلون ويتحققون . 

لقد غزا العرب فى تلك البلاد الى تحوها شرقاً وغرباً وشمالاً وجنوبا لغات متلفة 
منها ما بعت إلى العريية بصلة وسبب ويقرب منها اوا ا ت ع ا ا 
ا 

وما انتصرت اللغة الغازية فى كل تلك اليادين اتصارا أساسياً ومحت تلك اللغات 
الغزوة محواً إن سنة الحياة تأبى هذا . وغه قرانين تحكم علاقة هذه اللغات بالعربية أو اللغة 
الغزوة باللغة الغازية . وأرها فى ظننا هر الأصل والصلة فكلما كانت اللغة الغازية على 
علاقة وثيقة باللغة امغزوة وأكثر تطويرا ها رذات علو فى أروقها كلما تلاشت المغزوة 
وسكات فى الغازية وهو الأمر الذى حدث فى مصر مع القبطية » التى انشرت وتشبع أهل 
مصر بالعربية . وثانيها هر حضارة الشعب المغزو إن على حسب تلك الحضارة تصمد اللغة 
الغروة للغة الغازية ولا تمد اللغة الغازية بدا من الإذعان للغة المغزوة فى بعض الميادي () 
وسنجد مثالاً على هذا فى فارس حيث أن الحضارة الفارسية ذات الأصل الثنائى قد وحدت 
فى باطنية الشيعة ولنائية الخور والشر عندهم ما يلائمها فاستجحد عغبة . ورفضت العربية 
واستبقت الخاصة » وعندما حاول العثمانيون فصل تركيا عن الأمة الإسلامية عمدرا إلى 
التخحلى عن الحروف العربية كجزء من علمنه الدولة . .معنى أن اللغة تمل ركيزة أساسية فى 
لحظة حضارية معينه . ومع صعود للحظة الحضارة الإسلامية صعد نحم العربية . واتحة القوم 
إلى التعريب ووضعوا لذلك أصرلا وقراعد . ركانت نهج العرب الفصحاء أن يجرواعلى 
اللفظ العرب قرانين اللفظ العربى ويعاملوه كما لو كان عربياً أصيلاً وذلك بأن ييدلرا 
بالحروف التى ليست من حروفا أقرب إليها فى النطى(“) . مشل وابور العامية القى هى 


: الحضارة الإسلامية ج۲ مرحع سابق ص۷۷.‎ )١( 

(۲) القرل القتضب فيما وافق أل مصر من لغات العرب - محمد بن أيى السرور الصديق الشافعى - تقدیم براميم 
الأييارى وزارة اثقافة والإرشاد القرى - الؤسسة للصرية الحامة للتأليف رالرجمة والدشر ص۲. 

(۳) المرحع السابق ص۲ . 

)٤(‏ الصطلحات العملية والفية وكيف واحهها العرب الحدثرن - مكتبة الرهراء - القاهرة ط۱ -۱۹۹۲- وضباحى 
عبد الباقی - ص۷۲.۔ 
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تعریب فصيح لکلمة ۲مم ة۷ حيث تحول حرف ۷ غير الموجود ؤ فى العرببة إلى وار رحفف 
حرف ؟ إل باء وسولت الح ركة القیغة ل۳ إل رکا ضم تیل ایل على الال تة مب 
مع قاعدة منع التقاء الساكنين أيضا من قواعد التعريب ألا يزيد عدد أحرف كلمة عن (سبعة 
أحرف) ثم تصاغ فى قوالب عربية وقد يجرون عليها قواعد الاشتقاق والصرف فيشتقون من 
الأسماء أفعالا وصفات ويقولون دون من الديران ومهندس من هنداز بعد قلب الزاى 
سينا('). وهكذا . كان العرب يترجمون ريعربون اعتمادا على منهج حدد يشمل الاستيعاب 
ثم الاستنتاج فى اللغة . فعلى سبيل الغال شد أن دراسة الأدب العربى قد نهضت وتنرعت 
جحو النقد فيه بعد أن عرفت كنب أرسطو بالرجمة والتلخيص إلا أن تأثر النقاد العرب 
e‏ 
sS‏ 


أو المندية لما فقدت معانيها معتبرا ذلك تام القرة“ حريا على النهج الأرسطى . 


وهكذا سنجد أن من أصصول الترجمة والتعريب عندهم المحافظة على روح العربية 
رأصلها التوحيدى . ومن ثم استيعاب امرحم والعرب فى صلب اللغة ذاتها واستدماحه فى 
بنیتها . ومن بعد استخحدامه كما أسلفنا من قبل . 


وكان الأصل هر ترجمة العنى فإن م حدث فالتعريب بقواعده السالفة . فى إطار 
الرجمة فثمة طرق أساسية هى الاشتقاق والحاز والنحت وال ركيب( . 


وسیاتی الکلام علی کل منھا مفصلاً فی ابلزء الانى . كما يمكن لن يريد الاستزادة 
فى هذا الباب الرحوع لكتابى د. ضاحى عبد الباقى (المصطلحات العملية قبل النهضة 
الحديعة) » و(المصطلحات العملية والفنية وكيف واجهها العرب الحدثون) . أ . ه 


الجزء الغانى : عن آليات الرجمة والنقل والتعريب » وفيه الكلام عن الأصول 
المشتبهة والمحتلفة » وكيفية انتقال الكلمات والفاهيم عبر اللغات ومدى تأثير يمتها الدلالية 


. مرجع السابق ص۷۲‎ )١( 

(۲) فی النقد الأدبی عن العرب - دکترر حمد درويش » دار العارف القاهرة > ۱۹۷۹ . ص٠٠‏ . 
(۳) امرحم السابق ص1۲ . 

. ٠۱۹۲ص الرحع السابق‎ )٤( 

(ه) اللصطلحات العلمية والفنية ~ مرجع سابق ¬ ص۷٦‏ . 
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١-۴‏ - عن الأصول المشتبهة وا مختلفة وفيها الكلام عن دور الاستشراق وكيفيه 
نقل الحضارة العرببة للغرب » وعملية الانتقال المفهوماتى وكيف تتم . 
كان كلامنا فيما سبق عن كيفية الانتقال عبر اللغات »› والاعتماد على فكرة الأصل 
أو الحذر الذى يتلل الأرومة اللغوية جميعها . وسنجد أن العرب الأقدمين قد فهموا تلك 
الفكرة » رأشاررا إليها فى أعماهم . فلقد عنى المشتغلون باللغة بتتبع الدحيل على العريية 
رألفواة فى ذلك كبا مشل ابحو اليقى فى كتابه (العرب) والخفاجى فى (شفاء الغليل) 
واردشير فى كتابه (الألفاظ الفارسية المعرية)(') كما ألف يوسف الغربی كتاباً هو (رفع 
الإصر عن كلام هل مصر) وعرض فيه لما دحل اللغة العربية من لغة مصر جحاول أن يرد 
شيتا منه إلى أصل عربى وجاول أن يقيم شيتا منه آخر على النهج العربى) . واحتصر هذا 
الكتاب باحث آخر هو السيد محمد بن أبى السرور البكرى الشافعى فى كتاب القول 
القتضب فيما وافق لغة أهل مصر من لخات العرب) وهو مطبوع" .... وعنى العرب 
كذلك بتقديم آليات محددة لكيفية النقل سواء كانت هذه الآليات صوتية مشل قواعد منع 
لتقاء الساكنين وعدم جواز البدء بساكن وهي التى أدت إل أن يضيفوا الألف لكلمات مثل 
كليد 10× لتصير إقليد مع قلب الكاف قافا » أو فى عصرنا الحديث إضافة الألف إلى 
استراتيجية ¬ Stra‏ » رغيرها » أر كانت معنوية ردلالية مثل إضافتهم معان حديدة» 
على الصطلح امرحم كما فى (المنطق) الذى أسلفناه . 
ومن الآليات نذكر : الاشنغاق . رهو أحذ صيغة من صيغة أحرى . ویکٹر 
الاشتقاق دم ناهعناة »نعل فى العربية . فلو قبلنا رأى البصريين بأن الصدر هو الأصل لكان 
الاشتقاق منه . ولو قبلنا رأى الكوفيين بأن الفعل هو الأصل لكان الاشتقاق منه) . 
ويقسم العرب الاسم إلى جامد ومشت تی . فا حامد ما )) يؤنحذ من غیره کرحل › وعلم 
زاش ا ای ف کال ران تین ماجن ادن اك ٠‏ 
ومن الحوامد والمشتقات اسم الرة واسم الميئة والصدر الميمى والصناعى واسم الفاعل 


راسم المفعول والصفة الشبهة باسم الفاعل واسم التفضيل راما الزمان رر 
الال , 


. ١ص القول لليين - مرجع سابق‎ )١( 

(۲) لارجع السايق ص۲ . 

(۴) للرجع السابق ص۲ . 

. ٠١ص‎ - قراعد اللغة العرية - مرحع سابق‎ )٤( 
. ٣١ص (ه) المرجع السابق‎ 

() للرجع السابق ص‌ ۳۹-۲۳۱ . 
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والجاز وهو استعمال الكلمة فى معنى غير معناها الأصلى على أن يكون بين العئيين 
علاقة وأن يكون هناك قرينة تنع من إرادة العنى الأصلى . والعلاقة يجب ألا تكرن 
المشابهة وإلاصار استعارة . وعلاقات ابجاز المرسل كثيرة أوجزها لنا د. على جمعة فى 
حاضرئه القيمة حول انجاز فقال إنها الحالية وامحلية والسببية والسببة والكلية والجزئية 
والصوصية والعمومية واعتبار ما كان واعتبار ما سيكون(" . وا لله أعلم . 

والنحت وهر ادماج كلمتين فى بعضهما أو إحراج كلمة حديدة() وقالوا إن لإ 
نظام للنحت ومن المنحوت البسملة والحوقلة وغيرها ومن المنحوت المترحم الكهرطيسية 
والحیعلم وهو اسم نبات وغیرها . 

وال ركيب وهو على أربعة أنواع المزحى والإضافى والإسنادى و الصفة والموصوف . 
ومن المرتحعمات ال ر كييية داء الفيل معَابل ELEPHAN1148]$‏ . 

والترجمة الحرفية واللغوية . فالحرفية كقولنا علم الحياة علم الإنسان ونحر ذلك. 
والمعنوية كقولنا الأحياء والإناسة . أو حل الصرفة كمقابل لكلمة #ا«ة8 كما رضعيا 
الطهطاوى( . 

و( التعريب ومنه بيولوحية وانشروبرلرجيه . 

فقلك ٦1‏ آلیات أستخحدمها القدامى واحدنون للرجة والانتقال المفاهيمى عبر اللغات. 
وليس بضائر لنا أن نستخدمها ونستعيدها ونكررها . والقائل بأن المصطلح يجب أن يكرن 
كلمة واحدة لا يدرى بأن الت ركيب هر إنقاج كلمة واحدة فا لضاف وامضاف إليه عند 
قولنا (احتلال الذرة) ترحمة فهرم ءناهندهاه‌)ص ها السريدى وهو مفهرم مر کې من 
کلمتین ٥ا۸‏ ار ذرة صعناهندهاهK‏ ار احتلال وحدث نحت للمفهرم فى إطار صيغة 
Genet‏ الستنحدمة بكثرة فى السويدية . وهنا نود أن توكد أن الننحت رغم وحودة فى 
العربية إلا أنه لا يستخدم بنفس كثرة استخدامه فى اللغات اند أورويية (وهر تركيب 


. المصطلحات العلمية والفنين و كيف راحهها العرب - مرجع سابق > ص1۸‎ )١( 
. شحاضرات غير مدشورة للدكترر على جمعة فى بث اللفاهيم‎ )۲( 
. ۷٤ص ارح السابق‎ )4( 
(9) Lowe,ch., Atomkonialism - Framkrikes Karrripenproli Franska Polynesien - 
. ورقة حث غير مدشور ستوکهر لم ۱۹۹۲ ص۱‎ 
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مزحى كما نلاحظ) . وهذا عائد بالتأكيد لاحتلاف الأصل ولو حود البدائل المتعددة التى 
تحافظ على أصل الكلمة وجذرها وحاصة الاشتقاق وال ركيب . تتبقى هنا كلمة لابد أن 
تقال عن انتقال الفاهيم من العربية إلى اللغات الأحرى عبر اللاتينية وهو ما نحدة بوضوح فى 
كتب كثيرة ويمكن الرحوع إلى 'روايتى اسم الرردة The name of the Rose ٩")‏ . 
لاجحرتو إكو والسفن الطريلة لفراتز بنجنسرن ومنطئعمه[ م11 . لمعرفة مدى اتصال 
الأمم الأرروبية بالحضارة العربية وكيفية انتقال المفاهيم إلى تلك الأمم . 

ولابد هنا من التکلم عن درر ارھبان فی هاا زهو دزز مزدرج تاتل بضارة الحرب 
كما هو الحال مع توما الاكوينى الذى استطاع أن يحصل قدرا كبيرا من العلم والمعرفة متكا 
إتكاءُ كاملا على القدر الذى استطاع أن يفهمه ريظفر به من عند كتاب الإسلام و علمائه 
وفلا سفته وتكلميه(" . وأيضا مبشع للعرب وكاره هم وحقرهمم عند الآحرين منعا 
لانتشار الإسلام وإيقافة حتى أن المؤرخين اعتيروا معركة بلاط الشهداء؟ وانتصار شارل 
مارتل على عبد الرحمن الغاققى معركة فاصلة فى التاريخ . 

والأمر لا يعدو أن العرب م يستأنسوا يإحراء الناطق رالتخحوم الشمالية ونفروافها. 

إذن كان احرص على الأصل الثنائى والبعد عن الأصل التوحيد حاضبراً بشدة عند 
الترجمة من العربية إلى اللغات الأوروبية . والأهم أن الأرروربين اعتبروا هذا استعادة لعلوم 
اليونان والرومان . أى أنهم قامرا بتصنيف المفاهيم المنتقلة إليهم وتنقيته ا نما رأوا أنه عربى 
الف هم فى إطار ننائية الخور والشر رالتی ىكم نطق الأررربى کما اسلفتا . إن الانتقال 
الفاهيمى فى رأى دريدا » يصل إلى مستوى التحويل أئ التشرية ‏ لعلاقة نعترف بها إرادية 
بين كلمة ما ومفهوم » بين انجاز ويين ما يعببره المرء حس أرلى يتغير أو استعمال حرفى 
صحيح دارج)() . دريدا إذن يعتبر الأساس فى الانتقال المفاهمى هر التشريه واحاز عنده 
هو کسر لکل ما هو نسقی ودارج وشائع . 


النقل هو حالة الانقطاع العرفى إذن . ولفهم هذا بصورة أوضح لندرس استعادة 


(1) Umberto Eco - The Nameof The Rose - To. by william Weauer - Warner books 1986 
(2) Frams G.Bengtsson - The long ships ~ To.by Michael Meyes - Fartar Collins ,1988. 
. ٠٠ص رسالة فى الطريقة إل قافتا - مرجع سابق‎ )۳( 
: . ٣٠ص المرجع السابق‎ )٤( 
(5) Nicholis Royle - Telepamayb& literalture - Basil Black well -1991-page 1 . 
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اللغة الإنحليزية لمفهوم (تليبانى) أو (التخحاط أر vuttaoele Talepatby‏ هذا الفهرم الذى 
يعنى التفاهم عن بعد والذى صيغ فى نهاية القرن التاسع عشر قد صيغ مع أزمة السيحية فى 
العصر الفیکتورى(') م ر هزيمة التدين أمام الذاهب الادية وسيطرة فكرة العلمية والحتمية . 
تتبع هذا الصطلح فزى مصطلحات مشل ماوعاامإة (" أر الإحساس عن بعدر 
r elekeineria‏ التحر يك عن بعد وغيرها . فهى حالة القطيعة العرفية التى عاشتها أررربا 
فى نهاية القرن التاسع عشر والتى احتاجت العودة للجذور الأصولية والبحث يها 
واستعادتها . 


۲-۴- عن الانتقال من لغة لأحرى واجال الدلالى وكيف يفعل الأصل فى 
الصطلح و كيفية البحث عن المقابل وانحزراعه ؟ 


إن استعادة الرعى الإسلامى لاتعنى جرد إعادة امتلاك العام كما هو الآن . 


إنغا هى تتضمن إعادة تشكيل النظام العالى على هدى يتمثلة ابمحفس البشرى أر 
الإنسان وفطرته التى فطر عليها التى تتطابق مع الإنسان التدين() فى هذه العبارة تفازض 
د.منى أبو الفضل أن دور المسلم العا الآن هر العمل على إعادة التأسيس فى ضرء مائسميه 
الفطرة أو الأبستيم التوحیدی . وهی تتكلم عن خلق الوعیالأبستيمى؟ والدار الذى تدور 
فيه هو الميزان أو الوحى الذى يشل نقطة الأساس الرأس للأبستيم التوحيدى . ولابد أن 
نفصل قليلا فكرة اليزان كما فهمناه من كتابات منى أبو الفضل . الميزان هر ذلك المقياس 
ر امحدد الذى يلزمة المرمن ويلزمة . فهو ذلك الوضع الرأسى الذى يتفاضل على أساسه 
الاس وججدون أنفسهم للوصول إلبه أى هسر التقرى والإبمان . وهر الأصل التوحيدى . 
وعلى هذا الأساس الرأسى تتحول التراتبيية الرأسية السلطرية إلى انتشار أفقى عمرانى هو 
الاستخحلاف فى الأرض رعمارتها . عند فهمنا هذه العلاقة بين الرأسى / الميزان رالأفقى/ 
العمارة والاستحلاف . نفهم كيف تنتقل الغاهيم عبر اللغات . فعندهما ترحم العرب أسماء 
العضلات اللاتينية » وجدناهم يز مرن العضلات القربة من الجحسد بالانسية رالعضلات 
امبعدة عن الحسد بالوحشية . ولا مكنا فهم هذه ال جمة الا فى ضوء فهم الميزان والفطرة 


(Dibidp 3. 

@) Mone Abultadl -Where east meets west - III T - Islani . zation of Knonuledljge Nolo - 
1992- page 10 

@) ibid p65 . 

(4) ibid p61666 . 
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والأصل .فاط الرأسى الذى يقسم الحسد لنصفين متمائلين للرائى هو الميزان وهو المقياس 
وهو الحدد . وهو مثال اميزان التوحيدى الرأسى . وهو أصل الفطرة . من ثم فالاقتراب منه 
عثابة إناسة واستتناس وأنس . والابتعاد عنه.عثابة وحشية وتوحش . ومن ثم وضعوا 
الز مات على هذا الأساس بينما د أن الأصل اللاتينى يختلف فالعضلات القربة هى 
t05‏ والعضلات البعدة هى 085ل نط4 . وا الكلمتان تتفقان فى الجحذر وهو 
Ductor‏ او رك . ار سنجد ان الاحتلاف یک ا الصدر ار السابق ab Prefix‏ 
أو 4ه حيث الأولى تعنى إبعاد واثانية تقريب . ولن نغالى لو ثلنا الفرق يمكن فى ثنائية 
الحرفين ا ل حيث احرف الأحير يسير فى نفس اتّحاه حرف 4 بينما يبتعد الحرف الأرل 
عن ااه حرف 4 , . ولقد لعب المستشرقون دور هاما فى تقل المفاهيم المحلطة إلى العريية 
رنححوا نجاح باهرا فى التأثير فى النقل إليها وتحح الاستشراق كما يقول الأستاذ حمود 
شاكر فى إفساد حياتنا الأدبية والاحتماعية () . ولقد رأى الستغربرن الأوائل من قومنا من 
رفاعة الطهطاوى إلى طه حسين . فى هذه الطبقة من المستشرقين المنهج العلمى والعرفة 
الحيدة وابلحديدة فانبهروا"“ . وعادرا إلينا وهم لا يستريبون شيا . ونقلوا ما شاعوا والنتقل 
دون تدبر » أو تفهم . على سبيل الشال يترحم الحبرتى أو يضع لفظ (الفتة) مقابل 
سا۴0 الفرنسى وهو أيسير على نهج الأرلين فى تبغيض العنف وكراهية الامشال . 
ريستعيد اللفظ القرآنى . ويسمى الشامى نيقولا ترك اللفظ نفسه هيجان . ومايزال البعد 
النفسى السى » أ الدلالة بعد اللغرية مناناعمفاا)۷ للفظ » وسائراً وقائماً . وأن افتقد 
البعد القرآنى الأصيل بينما جحد إلياس بقطر المتعاون مع الفرنسيين والذى يرحل معهم عند 
رحيلهم عن مصر إلى غير رجعة » حده يترحم اللفظ بتغير أر تقلب أو إنقلاب . وكلها 
تتضمن البعد الفرنسى الحسن والمنسق مع رؤيتهم وأصلهم . 

وسنلاحظ أن العرب الأوائل » كما أسلفنا » قد حافظرا على هذا الفرق بل وسار 
على نهجهم بعض الحدثين أيضا . وسنعود للتمشل بعلم المنطق مرة أحرى . ففى کتساب 
النبحاة ة لابن سينا يول (الفرية الشى يازم عنها لذاتها قول آخريسمى قياسا 
و(سولوحسموس)) فهر قد ترحم ١عاعه‏ !ار إلى قياس العربية امعروفة كما ذكرنا 
مرادفها بتعريب لفظها اللاتينى وجا عن انق حون »دابل لك فد ترم اسسحی 
كتاب (العبارة) لأرسطو وفرق فى ترجمته بين مفهرمى الممكن «0ةدصر0 رالححمل 
Endechomenon‏ وتر حم Anca‏ براحب ودهاهمرل۸ الممتنع فكأنه وضع الممتنع 


(۱) رسالة فى الطريق إلى تقافتنا » مرحع سایق ¬ ص۹٤‏ . 
(۲) تحن والغرب - مرجع سابق ص۸۷ . 

(۴) الملصطلحات العلمية والفنية - مرجع سابق ص۲۳ . 
)£( النجاة “مرجع سابق ص ۲۳-۳۲ . 
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مقابلا نافيا للممكن. وهو فى كل هذا لا بخرج عن الأصل والإطار العام و لله أعلم . 
رالخلاصة أن الانتقال من لغة لأحرى يتمثل دائما الأصل الذى حددناه ريمحدث معه 
تغيرا فى ابحال الدلالى للمفهوم زيادة أو نقصاً . ومن ثم فالرجمة ليست عملية آلية نفعية 
وليست عمليه محايدة موضوعية . وهو الأمر الذى ستتعرض له تفصيلاً فى الحزء الثالث . 
الجزء الثالث :- وفيه الكلام عن ال جمات الممسوحة ولحظات المزعة فى منتصف 
القرن الاضى وأوائل القرن الحالى وأثر المتر جين الشرام فى ذلك » وما أسماه مصطفى صادق 
الرافعى الأسلوب القرآنى والأسلوب الإنحيلى » وكيف تتحول اللغة إلى سلاح لمقاومة الحتل 
ا قبل رة » اروخ لسطرةالكلمة السرا ثم قرز 
الرجمة وهى حاتمة امطاف . 
-١-۴‏ عن الترجمات الممسوخة : 


ما زال الحوار دائرا و ينته حول أصل كلمة علمانية وهل هى من "العم" أم العا 
وغير ذلك ؟ وحيث أن لفظة العلمانية غير ذات جذر لغوى أصيل فى اللغة العربية وإغا هى 
لفظة مقابلة لمفهوم أحنبى . وقد تكون الرجمة أو استخدام هذا اللفظ العربى للدلالة على 
امفهوم الأحنبى غير موفقة أو غير معيرة عن ذات العنى المقصود بهذا الفهرم فى لغة الأم(. 

ما يطرحه الباحث نصر عارف فى السطرر السابقة هو أمر شديد الأهمية فمختلف 
المفاهيم التى تطرح نفسها على الساحة الثقافية فى عصرنا هذا تحمل ذات الإبهام والالتباس 
و الخلط والأكيد أن هذه الرجمات ممسوحة وضعيفة وهى تعبر عن ضعف وركاكة الترحم 
فى أمس الأحوال . أو حتى قصديته وعمديته فى أسوأها . ونلاحظ أن بداية التراحم 
الركيكة فى نهاية القرن التاسع عشر . قد واكبها الدعوة إلى اسستخدام العامية ونبذ العربية 
بدعوة العلم للعامة" . وهى تلك الدعرة التى هدفت إلى هدم العريية والإسلام وتكريس 
النفوذ الأحنبی . والتی رایناها فی بلاد المغرب کما فی بلاد الشام » وكما فى مصر وبلغت 
أرجها مع الدنلوبية كما يذكر الأستاذ شاکر فى تابه أبا طيل وأ مار 


)١(‏ نظريات التدمية السياسية المعاصرة - نمر محمد عارف - المعهد العا مى للفكر الإسلامى - سلسلة الرسائل 
الجامعية بالاشتراك مع دار القارئ العربی - ص٤٠۲٣‏ . 
(۲) راحع أباطيل وأسمار - حمرد شاكر - وكذلك كتاب لنفوسة سعيد . 
™( راحع أباطیل وأسمار. 
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ولو تتبعنا أصل الكلمة العربية سنجد أن إلياس بقطر) هو أول من استحدمها نسبة 
لعا قائلاً عالانى وعالانية فهى ترجنة() لكلمة مونه1 الفرنسية المأخرذة من هنو 
I O O‏ د. 
السيد فرج فى مقاله "علمانى وعلمانية تأصيل معجمى" أن اللفظ ( ينتشر حتى انقضى 
القرن التاسع عشر راا ی ل ا ت متشراً بل كان منبوذا أو ترك مصر 
وهاجر مع الفرنسيين .. الأدعى للاتباه هر عردة اللفظ للظلهور فى قاموس أعد لتلاميدذ 
المدارس الصرية التى تحولت إلى التعليم العلمانى فى ظل الاحتلال الانجليزى وأعده الفريد 
هندية وراحعه سقراط سبيروبك0) . وهكذا ظهر المفهوم أو لنقل عارد الظهرر فى القرن 
العشرين بقوة فى ظل سيطرة النزعة الدنلوية فى التعليم . 


ثم ذاع ودخحل إلى المعاحم العريية التى أصدرها الجمع وكتب مادته فى معجم العلرم 
الا رر و اھا 2 . وطرال هذا التاريخ يحمل الصطلح معشى 
حيدأ أوروبى النزعة يوحى دائما بأنه مصلحة الشعب وعموم الناس متأثراً فى ذلك بالخيرة 
الأوروبية ( . .معنى أن المصطلح الترم بالأصل الأرروبى الذى نزع إلى النائية والتقابل 
التصارعى . فنراه دائما يستخدم كى يوحى بالضراع بين الدنيا والدين . 


أو الصراع بين العلم والخرافة . وعندما اول مستخدموه تأصيله دهم يلتزمون 
تلك الثنائیات ویبتعدون عن طرحه فی إطار توحیدی من حلال آلیاته وتطورته وصیرورته 
وهر ما حارله عبد الوهاب السيرى فى مقاله فى منبر الشرق عن العلمانية . 

إنغا أردنا ما سبق ضرب المثل على مسخ المصطلحات وافتقادها لروحها الأصلية عند 
الالتزام جحالة الانبهار التى سادت مثقفى مصر والعرب ما يحدث فى الغرب وما اعتقدوه 
هتاك من نهضة وتقدم . ۰ 

رقد جمع د.حمود حليل راشد العديد من هذه الأساليب الدخيلة على العريية امرجم ة 
من قبيل احيرا ولیس آخراً ورھی ترجمة ایھع! ٦٤‏ اا اھا ولیس من شك وهی ترجمة 11۵۵ 


. ٠۲ص المصطلحات العلمية والفتية‎ )١( 

(۲) تظریات التنمية - مرجع سابق ص١٠٣‏ . 

(۳) د/ السيد حمد فرج » علمانى وعلمانية تأصيل معجمى - المحرار العدد ۲ صیف ٩۱۹۸م‏ ص٦۱۰‏ . 
)٤(‏ نظریات التنمية - مرجع سابق ص١٠۲‏ (هامش ۲۷) . 

(ه) نظريات التنمية - المرحع السابق - ص۹٣۲۱‏ - ص٣٠٣‏ . 

. ٣ العلمانية - د. عبد الوهاب المسيرى - جلة مدير الشرق العدد‎ )١( 
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. وغیرها > جمعها فی کتاب ”ماه "عثرات العقول"(') ونعى على العربية مشقفيها‎ 1s dup 

رلقد كان الغرب لشقفى بداية القرن الذين انتشروا واستشروا وصاروا رموزا لا سى 
"بالتنوير" وهى ترجة لفظه غربية هی »٤۸٤‏ انلمع » بعثابة كعبة يحجون إليها وغرابا 
يتحهون إليه . ويمكننا فهم علاقة الثقفين بالغرب فى إطار "مقاربة الدائرة" فهذا الشكل 
المندسى كنموذج يتيح إمكانية رؤية حاولات العرب والمصرين والسلمين مقاربة الحضارة 
الغربية . وهذه المقارية م تخر ج عن تمطين . 


-١‏ التماس ۲- الاحتراق 


ونعنى بالتماس تلك الحاولات التى حكم بها الثقفون العرب لمقاربة الحضارة الغريية 
وعادوا منها منبهرين ومذهولين ) . لقد كانت نقطة التقائهم مع الحضارة الغريية هر 
الماس المرحعى الوحيد فى حياتهم » يعودون إليها ويهجعون عندها ويتبركون بها . لقد 
تخلق عندهم ما أسماه سيد البحرواى "التبعية الذهبة" . والتى تعنى التسليم بالآخر 
كنموذج فكرى قادر على نمارسة الحياة بطريقة تعجبدى أر تبهرنى واطلع إلى تحقيقها أر 
مارستها وهنا التسليم يتم على الستوى الذهنى النفسى الإنسانى للمفرد أر للجماعة0) . 
وهذا الانبهار يشل الطابع الأكثر وضوحا فى الذهنية العريية منذ وصف الطهطارى لقاهى 
باريس وقدم طه حسين منهج ديكارت ونقل الشيوعيين للدموذج السرفيتى) . ويرى 
البحراوى أن الموقضف الذى وقفه طه حسين ) يكن موفئغه وحده بل موقف الحيل الجديد كله 
حتى قبل طه حسين . ويقول "إن الباحث يستطيع أن يلاحظ هنا الوقف منذ بدايات القرن 
فى كتاب الدكتور نقولا فياض عن "بلاغة العرب والإفرنج" "وروحى الخالد' تاريخ علم 
الآدب عند الإافرنج والعرب وفیکترر هوجو سنة ۹۰۰٠م‏ قسطاكى الحمعى "منهج الرارد 
فى علم الانتقاد" سنة ٠۹۰۷‏ وغيرها من الكتابات التى شغلت جلتى القتطف رالملال 
آنذاك . 


(۱) راحع حمود حليل راشد - عثرات العقول - مطبعة ومكنبة راشد » بدون تاريخ . 

(۲) أسامة القفاش - بث ممدم إلى حلقة البحث الانية - التراث السينمائى فى الوطن العربى - السيا 
العربية الصامتة ۸-١‏ ديسمبر ۹۹۲١م‏ - الاتحاد العام للفنانين العرب بالتعاون مع مهرجان القاهرة 
السينمائى الدولى > ص١٠‏ . 

- ٠٠٤ص التبعية الذهنية فى النقد العربى الحديث فى مصر - د. سيد البحراوى - جلته أدب ونقد‎ )٣( 
. یریل ٤۱۹۹م ص۱۱‎ 

. ٠١ص المرجع السابق‎ )٤( 

(ه) المرجع السابق ص١۳٠‏ . 

. ٠٤ص المرجع السابق‎ )١( 
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لقد تكرس هذا الموقف النبهر منذ بداية القرن التاسع عشر . ولعبت الإرساليات 
الأجنبية الديتية التبشرية دوراً هاما فى إنشاء امدارس وترجة وتأليف الكتب بالعريية(). أى 
لعبت درراً هاماً فى تكريس هذه التبعية الذهنية وتثبيت ت حالة الانبهار . وإليها يرحع الفضل 
فى إنشاء الجحامع العلمية التى تناولت العلوم الحديدة بالعريية وازداد دررها كثيرا ذ فى الربح 
الثانى من هذا القرن(") ونلاحظ هنا هذا تواكب مع انهيار امشروع الاحتراقى محمد على . 
وأن الشام كانت للوضع الأساسى هذة الإرساليات ولبنان هو أهم تلك المواضع طرة (" . 
وهنا لاحب أن ندسى الدور الذى لعبته لبنان فى هزيعة مشروع محمد على وارتباط الوارنة 
التاريخى بالفرنسيين حاصة وبالفرضحة عا 

الخلاصة أن تمه ارتباط وعلاقة بين ظهرر تلك اللغة الزغلة المجنية » وتدهور الرجمة» 
وبين حالة التبعية الذهنية والتماس الحضارى الذى التزمه معظم امغقفين جحاه الغرب الغازى » 
والمنتصر كما رأوه . 
۲-۴۳- عن الاختر تراق والأسلوب القرآنی وکیف صارت العربية سلاحاً في 
مواجهة المستعمر وكيف قام الأجداد باشتقاق اللفظ دفاعا عن الأصل والكينونة 
وأهمية المشروع الحضارى بشكل عام لترجمات جميلة وسائغة : 

بعد أن تكلمنا فيما سبق عن حالة التماس والانبهار سنوضح فيما يلى إن الأمر م 
يكن كذلك على طول المدی . وان نمه اتحاه آحر م يسد ولكنه وحد واستمر وهذا الا تجاه 
وحد فى الحتزاق الدائرة سبيبله الأوحد للتجديد واستعادة الفتوة . 


ومفهرم احتراق الدائرة يعلى رؤية النظرة لأبرية اتی یز الغرب والتی یبرر بها رژیته 
العرفية الإمبريالية حيث الآحر بدائى وغير ناضج أر متخلف . و م یکن رد فعل الاحرراقبين 
على هذه النظرة هو الرفض المباشر وهو نوع آخحر من أنراع التماس ولكن الفهم والتبصر 


رالأحذ بالأسباب() , 


وقد رأى هولاء الاحتراقيون فى اللغة سلاحهم الأرل ورغبرا فيها . وعملراعلى 
حت الناس على فهمها ومراعاتها وتذرقها ونذكر من هولاء فى أيام عنفران ما اصطلحنا 
على تسميته بالنهضة همزة فتح الله » وحسين المرصفى » وكامل كيلانسى » وحفنى 


ناصف . 


. المصطلحات الفنية - ص١١ - مرجع سابق‎ )١( 

(۲) المرجع السابق ص۲۲ . 

(۴) بحث معدم إلى حلقة البحث الثانية - مرجع سابق ص۲ . 

() ملحت الأهرام ۱۲- ۰- ٤۱۹۹م-‏ مرحع سابق ص۸ . 

(ه) المختار - الشيخ عبد العزيز البشرى - دار المعارف - مصر - جا ۹ - ص٤٤‏ . 
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لقد كانت اللغة السلاح الذى واخهوا به الستعمر وأساليبه الدنيعة . فإن دنلوب ما 
كاد يقبض على زمام التعليم فى امعارف وينفرد بالسلطان فيها حتى جعل ييل لغة العلوم 
إلى الإنحليزية وتم له من هذا فى المدارس الثانوية فما فوقها كل ما أراد . ولر قد تهياً له أن 
يدرس الطلاب قواعد العربية نفسها بالانجليزية لا أعوزه الإقدام() . اللغة إذن كانت سلاح 
مواحهة الاحتلال متلما أراد الاحتلال أن تكرن سلاحه لضرب البلاد. 


ونه نموذج نمائل حدث فى الحرائر ولكنه هذه المرة فيها ماه نصر عارف وسيف 
عبد الفتاح عن مالك بن نبى (عال الأشيائم(") وهر RG E‏ 
ال کک ET‏ "الفرنسية" واعتبار اللساء جميعا أن 
اللغة ن ابت هنا ادو ل اکن اسلا رسد درد E‏ 
احضاری الشارئ لغرب اوہ کال نا اقرع فرب وای از کیا یپا 
علی او مشروعاً نهضویاً لیرالیاً کما فنی بديات القرن العشرین بعد ثورة ۹۱۹٠م‏ أر 
TT‏ كما فى عهد عبد الناصر ومعاداة الاستعمار وهو ما سنفصله فيما بعد . 


ما نريد أن نطرحه أن فترات ازدهار الرجمة وسطوعها ارتبطت مع امشروع وأا 
نستطيع أن نتبين صوتين فيما يزين أحدهما تماسى مع الغرب والآخر خرق للغرب. 
ونستطيع أن تقول أن الصوتون قد حاورا لفترة طريلة » يفت أحدهما ويسطع الآحر ثم 
العكس » وإن هنا الخفوت والعلو مرتبطاً بامشروع وتبلوره . أيضا نستطيع أن تقول إن 
غياب بعد الأمة التوحيدى الأصيل عن للشرو ع وعدم وضوحه » قد أدى إل ضعف فى إنية 
الشروع ذاته من تم تدهور فى البناء اللغوى للحم . وسوف نتبين هذا فيما يلى: 

نستطيع أن نحدد المشرو ع الحلم هذا ذ فی لاٹ مراحل ولنسمه نغوذج محمد على فی 
مواجهة الغرب على اسم صاحب اللموذج ومبدعه . والمراحل هى محمد على فى الفترة من 
توليه السلطة حت ۱۸٤١‏ وهزعته فى الشام على يد التحالف الغربى . ثم الشررع 
النهرضى الليبرالى والذى مل تيارات كثيرة ويشمل داحله فزات متعددة ولكننا نستطيع أن 
نتبين فترة صعود قوية له بعد ثورة ۱۹١۹‏ . ثم اشرو ع القومى الناصرى رالذى انكسر مع 


(۱) راجع - نشرة الفكر الإسلانى » عدد /٤‏ ص٠-١‏ . 
(۲) راحم فرانز فانون - معذبو الأرض . 
™( المحتار - مرححع ساہق ص ۲۹-۳۸ ۰ 
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هزعة يونيو ۱۹١۷‏ . ومن الملفت للنظر أن المشاريع المحتلفة قد تبدت الفكر الغربى بشكل 
وبآحر سواء الفكر الشمولى الاوتوقراطى أو الفكر الليبرالى النهوضى أو الفكر القرسى 
الشمولى .ععنى أنها فى إجماطها كانت مشاريع تماسية إلا أن مواحهتها الغرب قد اتاحت 
الفرصة لعلو الصرت الاخحراقى . رظهور الأصل فى الزجمات . هذامن جهة أحرى أنها 
كانت تسمح للصوت التماس بالتواحد وعدم الخفوت اطلاقا . بحیث أن حفوته كان نسبييا 
فى أفضل الأحوال » ومذا ل تحدث القطيعة المعرفية الحقة مع الغرب وهذا ما سنوضحه من 
حلال الأمخلة التالية . 


فلو بدأنا فحص مشرو ع محمد على أو النموذج الأرلى رالتجرییی ۴۲۸۲ 81u‏ فى 
الموضوع لرأينا أنه لما استقر الأمر محمد على واستمكن من ناحية الحكم فى يده اجه لتجييش 
جحيش وافى العدة مدرب على النظام الحديث » فللرجحل فى السلطان مرام بعيد والجيش 
يحتاج إلى الأطباء إذ ليس فى البلد كله طب ولا طبيب . فيقيم مدرسة للطب ويسوق إليها 
فيمن يسوق بعض التقدمين من جاورى الأزهر لا يعرفون كلمة أفرشحية واحدة ويرميهم 
معلمين من حذاق الأطباء فى الغرب لا يعرفون كلمة عربية واحدة . فيقوم الم جمون بين 
الأساتذة رالتلاميذ ليودرا ما يلقى أولفك إلى هولاء('“ . وهكذا نرى المشروع يتبين فكرة 
الخاية تبرر الوسيلة . ولقد تلقف محمد على السان سيمونيرن والبونابرتبين يدربون له جحيشه 
ويعدون العدة لنهضته وحعل همه الناحية العلمية رالنفعية والعملية . 


واقتضت نحطته السياسية الطموحة إرسال البعفات إلى أوروبا واستجلب المدرسين 
ذری الفکر الاشتراکی الطرباوی السان سیمونی أو الفكر الشمول البونابرتى مشل سايمان 
باشا الفرنساوى قائد المدفعية وأركان حرب إبراهيم باشا ومثل كلوت بك مدشئ مدرسة 
الطب وناظرها . واتخذ كلوت بك لضمان دقة النقل والرجمة فجعل الوسطاء تلامذة فى 
الدرسة“ . وأصر على تعريب الطب وحعل التعليم بالعربية الفصحى فاستعان .عصححين 
أزهريين لإصلاح الدروس العريية لملاقاة ما يكون من ضعف فى ترمة الوسطاء .وكان سن 
مهمتهم أيضاً التفتيش عن المصطلحات العلمية فى كتب القدماء" . 


ويقول الشيخ عبد العزيز البشرى عن هولاء بعث أولئك ار جمون العريية فى عنف 
رغلظة وما كان هم من حيص » فهبت هبرب النائم الستغرق فى حلمه وقد أزعجه عنه 
الطوارق ما يستطير اللب » ف ركب رأسه وحری لا یلوی شیغا › ما یال اعشرت رحله آم 


. ٠٠ص المصطلحات العلمية والفنية - مرجع سابق‎ )١( 
. ٣١ص المرجحع السابق‎ )۲( 
. المختار - مرحع سابق ص۲۸‎ )۲۳( 


اصطدم باللحدار بحبینه() . تلك کانت الحال مع السرعة الجارفة فى الإنجحاز . ونذكر من 
الترجمين الأب روفائيل زاحور ويوحنا عنحورى وحورحى فيدال رأوغسطين سکاکینی 
عنجورى كتابا من تاليف بايل وإضافة من وضع كلوت بك وأسماه "القول الصريح فى علم 
التشريح ' وأيضا نحد يوسف فرعون يرجم "روضة الأذكياء فى علم الفسيولوجيا" وحورج 
فيدال "المنحة فى سياسة الصحة"( . وهكذا . ونلاحظ خفوت حركة الرجمة وتراحعها 
بعد هزيعة المشرو ع العلوى واتتصاره على مصر . وتبدا المرحلة الثائية مع الرعيل الغانى 
والذى بعشل اليل الأرل فى المشرو ع النهرضى الليبرالى الذى بدا ازدهاره مع عهد إماعيل . 
رارتكز على عودة أعضاء البعات . فهذا رفاعة الأزهرى يعرد من فرنسا بعد اقام فيه ا مع 
إحدى البعثات بضع سنين وإنه ليقوم فى جماعة من لدانه وتلاميذه على قلم الرجمة »› وقد 
راحوا يصبون ألوان الصيغ واملصطلحات فى شى العلوم والفنون يتوسلون إلى هذا بالبحث 
فيما أثر من الأقدميين تارة بالاشتقاق وأحرى بالتعريب ولانا بغير أولمك من وسائل 
الدلالات(“) . من هذا الرعيل نذكر إبراهيم البراوى وأحمد حسن الرشيدى ومحمد بك 
الشافعى وعبد الله حسين وأبو السعود وعبد الله باشا فكرى الذى ولد.عكة ودرس الأزهر 
وأحاد التركية والعريبة وقد ترقى فى المناصب حتى وصل إلى معية امغفور له سعيد باشا 
فإ ماعيل باشا) ومحمد صالح بحدى بك العا امرحم رأصل آبائه من مكة وقد ولد 
بالقاهرة وتعلم فى مدارسها واتقن الغرنسية وترجم عنها الكتب وندبه إسماعيل باشا لرجمة 
القوانين الفرنسية» واشترك فى وضع الخطط الترفيقية . وقد -حظ د. ضاحى عبد الباقى أن 
الر جين لم يكونوا متحصصين رأنهم كانرا مؤلفين ايض" . 

ونلاحظ أن معظم الرعيل الثانى كانرا من السلمين . ومن أهم الت جمين فى هذا 
اللشرو ع نلاحظ. أحمد فارس الشدياق العروبى الإسلامى ويستحق منا وقفة . 

فلقد كان يجيد العربية إحادة تامة ومن أصل مسيحى ولكنه أسلم فى تونس وسافر 
إلى مصر وتركيا وأسهم أسهاما كبيرا فى حركة الترحجمة فى نهاية القرن العشرين“ . 


. ٣۷ص المصطلحات العلمية والفية ~ مرحع سابق‎ )١( 
. ۳۸-٣۲۷ص المرحع السابق‎ )۲( 
. المحتار - مرحع سابق ص۳۹‎ )۳( 
. المتتحب من أدب العرب ~ جا - مرجع سابی ص۷۱‎ 3 
. ٠1ص (ه) المرحع السابق‎ 
. ٠١ص المصطلحات العلمية والفنية - مرجع سايق‎ )٦( 
. ١١ - 1٠ص الأرحح السابق‎ (۷) 
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ومن المصطلحات التى صاغها النطاد ترجمة البالون «ه1اةB‏ والطعم ترجمة للكلمة 
الإخحليزية مء هاءهR‏ والحافلة ترجمة لكلمة وانمص0 وغورها( . 
ونلاحظ هنا التفاوت الكبير بين مستوى الرجين الذى أرحعه البعض لعدم 
للر مات الضعيفة فقال "أنه لاشك فى أن مفردات العريية غير تامة بالنظر إلى ما استحدث 
بعد العرب من الفنون والصنائع ما لم يكن يخطر ببال الأولبين" " إن العرب المستغريين بخسوا 
اللغة حقها فإنهم عدلوا عنها إلى اللغات الأعجمية من دون سبب فإن من يستعير ثوبا من 
آحر وهو مستغن عنه يحكم عليه بالزيغ والبطر" . فالشدياق والكرملى عشلان الصرت 
الاحزاقى ونحد فى المقابل الصوت التماسى عند بطرس البستانى الذى ملا فهرسه ومعجمه 
بالعربات حتى انهكه فحمل الأب انستاس الكرملى حهملة شعراء دفاعا عن اللغة والأصل0). 
ولتتأمل معا فى هذا الصرت الاختراقى الأصيل صاحب تعبير الأسلوب القرآنى ألا 
وهو مصطفى صادق الرافعى فى كتابيه وهما القلم » والسحاب الأهر › يقدم سلسلة سن 
الصطلحات العربية التى تستخحدم لزجمة أدرات فى الحياة اليومية وتدحل فى عام الأشياء› 
بيد أنها تدل على عمق عميق فى فهم أصل المفاهيم ودور اللغة . 
فمثلاً يترحم #طه۸ أو الرداء الذى تلبسه المرأة داحل البيت بالأطرف٠‏ . 


من الطرفة رالطرافة والطرف فيحتوى على كل هذه العانى من حلال الاشتقاق على 
وزن مفعل أيضا يترحم الشعلة وهى فتيلىة السراج المشعلة ويضعها مقابل لمصطلح اا 
فيستعيد اللفظ العربى ويضعه مقابل الأحنيى وبالتالى يستدمج المنتج التقنى فى حضارتنا . 
لأنه يسمى الأشياء بأمائها . وكذلك يرجم لفظاً فرنسياً هر مان۷ بكلمة 
ربيطة") وهى العشيقة التى ترتبط مع الرحل بعقد مدنى أو بأجر واللفظ الفرنسى يعطى 
معنى الارتباط بالأجر والمدبرة . فجعلنا للفظ الرافعى نفس العنيين من صيغة البالغة 
رالفعرلية فيها . وقد عرب البيانو فقال البيانة" جريا على قراعد التعريب واستحخفاف 


. ۸٠ص المرجع السابق‎ )١( 

(۲) المرحع السايق ص٣۸‏ . 

(۳) الرجع السابق ص۳١٠‏ . 

. وحی القلم > مرحع سابق ص۲۹۱‎ )٤( 
. (ه) السحاب الأحمر - مرجع سابق ص۲۲‎ 
. المرحع السابق ص۲٥ (هامش)‎ )١( 
. ۲٠ص التبعية الذهنية - مرجع سابق‎ )۷( 
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اللفظ على اللسان وغيرها كير ولن أراد يعكنه الرحوع لكتبه فهى كشيرة وتعطينا النموذج 
الراضح على الصوت الاحتراقى القوى . يتبقى لنا آحر نماذج امشروع غير الكتمل وهو 
الشروع الذى قدمته حركة التحرر الوطنى وتبن الفكر القومى . وهو مشروع نظرى مغاير 
للمشروع الليبرالى ر يقول بان فی إہکانتا آن نحل مشاکلنا اعتماداً على أنفسنا درن 
أن نرفض الاستعانة بأية إجحازات طالما نحن الذين نختارها وندرس إمكانيات الاستفادة منها 
ردون اضوع لشرط منتج هذه الإښازات('٠‏ ود ظهرت منجزات عديدة هذا الشروع فى 
جال الرجمة فيها سلاسل عديدة مثل الألف كتاب والسرح العالمى وروايات عالية وغيرها . 
ناهيك عن المؤلفات المتحصصة فى علوم بعينها مثل الؤلفات الأساسية ذ فى التحليل النفسى 
پاشراف الد كتور مصطفى زیوار والتی شارك فیا مصطفی صفران وسامی څمود علې 
رإسحق رمزى وعبد النعم المليجى وعاطف السعيد وعبد السلام وغيرهم . وسنضرب مثالا 
على دقة هذه الرجمات بالأصل . ودورها الاحزاقى من ترجمة مصطفى صفوان لعمل فرريد 
الأم آلا وهو تفسیر الأحلام أو بالألمانية Die "raumdeutlung‏ » ولقد تفت مصطفی صفران 
فى هذا العمل رحده عدة سنوات وترحمة عن الألانية بتبحر تام وراجعه على الزجمة 
الإنحليزية والفرنسية » وليس أدل من تر مته للفظة عنمم ادامل بكلمة التعبير رفعل إإعز؟ 
entizierenكi‏ بلفظ التعبین الذاتی ار عين ذاته و نفسه وأو ضح فى حاشية استغرقت صفحة 
كاملة من البنط الصغير لماذا احتار هذه الألفاظ درن غيرها("). 

إن ما قدمناه فى السطور السابقة إن هر إلا عجالة سريعة وميتسرة لاتهدف إلى جمم 
وتمحيص كل شى » وإنا تهدف إل إجلاء النموذج رترضيحه . 
١-۳‏ - عن تراكم الهزائم والوصول لحالة الانحطاط وتقبل الهزيمة وكيف 
تستحيل الكلمات والمفاهيم إلى أيقونات سحرية نبتلعها فى أمان واستسلام . 
وكيف أن الترجمة فى هذه الحالة هى تعبير أمثل عن عقلية 'الوهن"' وذهنية 
التبعية . : 


مع تراكم المزائم وتزايد الحن يقول الشاعر : 
يقضى على المرء فى أيسام خنته حتی یری حسنا ما لیس با خسن( 


)١(‏ تفسير الأحلام - سيجموند فرويد - ترجمة مصطفى صفوان - مراحعة د. مصطفى زيرار - دار المعارف 
سلسلة المؤلفات الأساسية فى التحليل النفسى - الماهرة ۱۹۷۰ - من مقدمة د. زيرار ص٤٠‏ . 

(۲) یراجع فی هذا الصدد هامش۱ ص۱۷۲ - ۱۷۳ من تفسير الأحلام . 

(۳) رسالة فی الطریق إل تفافتنا -“ مرحم سابق - ص۲۸ . 
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رعسب الرء أن ما يحدث طبيعى وأن المران ارتفاع والمذلة معرة وتنقلب الأحرال 
وتتغير وسبحانه الدائم بلا تبدیل . 

نشاهد الآن على حرأًة على اللغة العربية باسم الحدائة والتحديث » وكأنها تقصد 
قصدا إلى هدم نحوها والاعوجاج بأساليبها بغرض الابتعاد عنها وعن تراثها وهى خحطة 
معروفة فى حرب العربية والعروبة وميراث الإسلام() . 

ورغم أننا لا حبذ نظرية المومراة والتآمر إلا أن الأمر هنا غير ذلك . فالمسألة ليست 
موامرة مدبرة ومبيتةٍ . وإنما هى عقلية الوهن" والتكالب على الدنيا وكراهية اموت . فيصير 
الغرب نموذجا محتذيأ » وليس فقط مصدر انبهار وإغا هو النموذج الذى لا بديل له . حتی 
نقد هويا ماما باسم الحديث راداة رتأنى للاميم الرجمة حاملة معها رؤية معرفية 

تضع الإنسان المسلم والعربى فى أسفل سافلين ونتقبلها على أنها علم وموضوعية وغير ذلك 
CS A‏ 
"التغير الحضارى" الذى ير حم الفهرم الغربى "ei vii‏ ی يحضر ر حول إلى حضارة ر 
مدرنة() . ععنى أن من يطلب منه التغير الحضارى" بهذا التعبير الهذب إنما يفترض فيه أنه 
متحضر ر همجحى . ویفنرض أيضاً أن الحضارة هى التوحه نحو الغرب والتشبع برؤيته 
العرفية . والمفهوم الثانى ' 'مفهوم التنمية" Deuelgsmen‏ فبىجرة فلم یوم ۲۰ ینایر عام ۱۹٤٩‏ 
رمع ترلى هارى ترومان رئاسة الرلايات التحدة صار أكثر من نصف سكان العام 
متخلفين» ويطمحون إل النمو أى إلى أن يصيروا مشل الغرب!!) هذاهو الفهرم ! 
رذلك هو انحال الدلالى نبتلعه ونقبل ما مله لنا من صفات وأرصاف أمم نامية أى متخلفة 
أمم منفعلة أى متخلفة ويصير التخلف قدرنا ويصيرهما التحلص منه.واللحاق من نما وهر 
الأمم الغربية . أن هذا الموان والانعطاط هو أصل حضارى روهن ذهنى قد وقر فى عقولا 
راستقر فی نفوسنا وما الرجمات إلا تعبیر لی عنه . إن المصطلح مثله مغل العلم الذى مله 
حاء إلى أوساط الناطقين بالعربية مصطلحاً وعلماً منقولاً فنحمت عنه الإشكاليات وترتبت 
عليه مباحث وآثار طالما ارتبطت بعملية النقل الفكرى والثقافى عندما يقع بين ثقافتين تزاوج 


(۱) ملحت الأهرام ¬ ٩٤/٥-۱۲‏ - مرجع سابق ص۸ . 
(۲) راحع سيف عبد الفتاح - عقلية الوهن- القاهرة ١‏ - القدمة . و كيف يتم صك المفهوم بالاستعائة 
بالزاث العربى الإسلامى وبالعردة لأصل الأصول وهر القرآن والسنة النبرية ا مشرفة . 
(۳) راحم جحلة الفكر الإسلامى . 
The Development Dictionary - Ed . Wolfgang Sach -development 6-25‏ )4« 
Gustavo Esteva p6-Zed books1992‏ 
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أو تقابل . وفى مقدمة هذه الإشكاليات يأتى التمييز بين القوالب والمضاميين( . 

فالمفهوح ظاهرة الرحمة وباطنة العذاب البين . رهنا الانتقال العجمى ) يضع فى 
الحسبان الرؤية المعرفية الكامنة حلف المفهوم وابجال الدلالى الذى يتحرك فيه . التتمية مصدر 
من نما ونمو ونماء و كلها تعنى الخير والازدهار فكيف تحمل فى طياتها معنى التحلف بل 
وفكره اللحاق بآحر بغض النظر عمن هو الآحر ومافا سيجنى الرء من اللحاق به ؛ يضرب 
د. عبد الوهاب المسيرى مغلا رائعا على "الابتلاع الحضارى حيث تصير الفاهيم غاية فى 
ذاتھا أو أیقونه سحرية ينطبق فيها الدال تماما الانطباق على مدلوله . والشاطر حقا هو من 
يصل بالترجمة إلى شدة الانطباق . هذا المثل يتعلق بكلمة عيرية هى "الخحالوتز" أر الرائد حرفيا 
والتى يتفدن المتر مون ترجميتها بالرائد أو تعريها له المالرتر أو الحالوتز أو غير ذلك أحيانا . 
وكل هؤلاء يغفلون ماييطنه المفهوم . "الرائد" هر اسم الفاعل من الريادة(" أو السبق 
والوصول أرلا كأن المغهرم يعنى أن الرائد هو أرل من رعسل إلى هذه الأرض . أر بيساطة 
يحمل فى طياته الرؤية امعرفية الصهيونية التى يلخصها شعاره أرض بلا شعب لشعب بلا 
أرض" . وشن نأتى ونبتلع ونتزجم بعد الابجلا" فتتتل الصطلح أو الفهرم معنوياً رهر 
يحمل رؤية معرفية مغايرة تماما لرؤيتنا ولكنها عقلية الوهسن ودهنيه التبعية وحالة الاحطاط 
التى تدفعنا إلى الابتلاع . وقارن هذا بالاستيعاب والاسترحاع والفهم ثم إعادة الإنعاج التى 
تکلمنا عنھا سابقا . 


أننا نقع فى أسر المصطلح المغلق فنهزم أمامه هزمة كاملة ونستوعبه ونخالف أصرلنا 
سواء كانت معنوية معرفية أم صوتية شكلية(“) مثلما ال ركيبات الغريية التى ضارت علما 
على كتاباتنا العلمية رالأدبية وغيرها كالتهميش( والأدبيات وغيرها وبصفة خحاصة 
الصططلحات الصهيرنية مل العالياه أو المجرة التى تتضمن معانى السمو والصعرد رالقدسية . 


. نظريات التنمية السياسية مرجع سابق ص۱۸‎ )١( 

(۲) هاتان تفاحتان مراوان - ىث متدم لمو مر التحيز الشاهرة - فبرایر ۱۹۹۲ - د. عبد الرهاب المسيرى 
ص٤۱‏ . 

(۳) راجحع أسامة القفاش وصالح الشهابى - بين الآلى رالانساتى - بث مقدم لمؤتمر التحيز القاهرة فبراير 
۲ -»- فى حصرصية مفهوم الابتلاع من حيث أنه استخدم دزن وعى ولافهم ولاتعير . 

)٤(‏ د . عبد الرهاب المسيرى - مرسوعة المفاهيم والمصطلحات الصهيونية : رؤية تقدية - مركز الدراسات 
السياسية والاساراتيجية الأهرام ۱۹۷۶ - ص۷١‏ . 

(ه) د. حلال أمين - تدمية أم تبعية اقتصادية وثقافية - مطبوعات التاهرة 1۹۸۳ ص۲٠١‏ وغيرها . 

(1) موسوعة المفاهيم والمصطلحات - مرجع سابق ص۱۸ . 
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لاذا هذا الإحساس بالانسحاق ؟ و اذا تلك التبعية الذهنية التى تتزحم نفسها فى 
يقة تر متنا ؟ تلك أمعلة وغيرها تتطلب أجاثا وأجالاً وهى حزء من المشرو ع الحضارى 

القادم بإذن | لله . 

الحاصل أن عقلية الوهن وذهنية التبعية حعلنا ننقل البنية اللغوية ما تحمله مسن أصل 
مخالف ونعتقد أننا نترحم وأننا ننقل العلم وأننا ننمى أتفسنا . ولنتأمل المغال القادم فهو حير 
دليل على مانقول ليست الت ركيبات التفصيلية فى ريات بناء كانط الفلسفى هى مايغذى 
النظرية النقدية بهيعة تراكمية شاحصة حول غورها اسل من الراقع كمراقب لل ركيعه فى 
شوليتها المغتربة عن القبول البديهى ها والمتراصل بكونه نمطا نموذجيا من العلاقة الاحمَة ههوة 
الفراغ عبر بناء بحسور وعى جماعى ينتقل من موضوع التفكير اجرد عا هو كائن فى لحظة 
"حياد زمنية لايقنص الوعى خلاها أواصره التقليدية مع ماهو معاش(') وهذا الكلام هر 
جملة واحدة بدون أى علامة ترقيم !!! 

ولكى نفهمه (وأشك فى ذلك) يجب أن نعلم أنه يتكلم عن مدرسة فرانكفورت 
ويب أن تكون لنا دراية ببنية المحملة الالمانية المستطرةة الطريلة النحتية » وغير ذلك . وكل 
هذا يعيننا على فهم أن الکاد م الكتوب بحروف عربية هر كلام ذو بنية مغايرة ألمانية على 
a‏ الغربية الستحدمة !1 وها هى حالة الابتلاع الكاملة حتى 
4-۳ ا 


تکلمنا کٹیرا فیما سبق عن ة حيز الرجمة وكونها عملية فاعلة وليست عملية نقل 

سلبية وهنا التحيز بين » مئذ اللحظة الأرلى التى تار فيها ما نترجمه . وسنلاحظ أن ثمة 
مرحات أو بالأحرى "موضات" فكرية ينكب عليها الراجمة . ففى الأربعينياد 
والخمسينيات الاركسية وفى الستينيات والسبعينيات اليسار الحديسد والوحودية وفى 
الثمانينيات البنيوية وفى التسعينيات مابعد الحدانة وغيرها . هذه الموحات ترتبط بشخصية 
النزجم وييعة الرجمة » فا مرحم وفق عناصر تكوينه الفكرى والمذهبى والفقافى لابد وأن 
تکرن له احتیاراته وتفضیلاته التی توٹر عليه ابتداء فی اختیاره للکتاب الترحم ذاته 
وموضوعه ومرورا بتفضيلات فى اخحتيار الكلمات بإزاء الألفاظ والعانى رانتهاء إلى أهداف 
غير منظورة لنشر فكرة هنا أو قضية هناك" وكل هذا تتحكم فيه الأهواء وهى التى تسرى 


٤ ١ط مدرسة فرانكفورت - علاء طاهر - مركز الاتماء الترمى - بيروت‎ )١( 
. ٣ص الرجمة والمفاهيم - مرجع سايق‎ )۲( 
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e‏ لاتدب ولاتأتيك إلا مز جمة فى تمام زينتها من "اللغة" ومن 
"الثقافة" متردية برداء سلامة القصد وحلوص الئية » متحلية يجواهر الدقة والاستيعاب 
والتمحيص والمهارة والحذق حتى ياح لصاحبها أن يقتضى غفلتك ويتلعب عندئذ بلك 
و شاء له التلعب »› من حيث يوهمك أنه قد استوعب لك جمع "المادة"( . 
فتظن أن الأمر حال من التميز والغرض وأن هى إلا ترجمة مرضوعية » ونقل عملى مفيد . 
ولکن لنتأمل هنا الثال الستقی من کتاب لمفکر غربی کبیر زعم أنه یقاربنا فکراً أو أنه معاد 
للرؤية المعرفية الإمبريالية وا لله أعلم » ألا وهو المفكر اللغوى الكبير "نعوم تشرمسكى" ففى 
كتابه العام ١‏ ٠ه‏ "يستمر الغزو" يتكلم عن "أن الغزوات الأسبانية البرتغالية كان ها جانبها 
الحلى. ففى عام ١ ٤٩ ٤‏ طردت الحماعة اليهردية من أسبانيا أر أحبرت على التحرل إل 
الملسيحية » وعانى الملايين من المورين من نفس المصير . 

لقد تاح سقوط غرناطة فى ۹۲٤٠م‏ » والذى أنهى ثمانية قرون من السيادة امورية 
اكم التفتيش الأسبانية الفرصة لكى تستشرى وتتوغل بيربريتها ووحشيتها . لقد در الغزاة 
كبا قيمة نفيسة لاتقدر بثمن وخطوطات مينة تحترى على سجلات غنية للعلم الكلاسيكى» 
ودمروا الحضارة التى انتعشت فى ظلل حكم الموريين الأكثر تساعا رحضارة وثقافة ما 
لايقاس" . 

رغم أن الفقرة التى ترجناها ترضح ما لايدع جالا للشك تحيز تشوفسكى ضد 
امحاكم الأسبائية والغراة الأسبان وتقيزه مع الوريين . إلا أن استخحدامه لتلك الكلمة الأحيرة 
هو مربط الفرس !1 فبعد أن نتكلم عن "ابحماعة اليهردية" نراه يتكلم عن الموريين . سن هم 
الوريين ؟ هم المسلمون العرب . والفهوم "مورى" إنما هو مفهوم مستعار من الأسبانية 
مورو ه0۲« وتعنى البربرى أو المحمى ومنها الموريسكو أو الأسبانى السلم التخفى رهى 
لفظة تحقير وشعمل دلالات سيئة منذ استخحدمت وتدل على الصراع للمتد ضد الإسلام . 
اذا يستخحدمها تشوفسكى ؟ الحاصل أن شيو ع اللفظ وانتشاره يجعل الرء يسقط فى هريته 
ويستخدمه دون قصد ولكن الطريق إلى جهنم مفروش بالنوايا الحسنة . 

هذا التحيز المفهوماتى فى الزحمة وفى إستخدامه امفاهيم يتجلى أكثر عندما ننقل من 
لغة إلى أحرى بسيب قضية الأصل التى تكلمنا عنها مطولا من قبل . وهنا أدرك العديد من 
الباحثين هذا وكيف أن الرجمة تؤدى أحيانا إلى الخطاً والتشويه عند تقل هذه المفاهيم إلى 
اللغة العريية حيث استند إلى المعنى القاموسى للفظ درن إدراك أن هذا اللفظ له دلالات 


۰ رسالة فی الطریق - مرجع سابق ص۲۹‎ )۱( 
(2) Noam Chomsky, year 501 - Sathend press Boston 1993-p9 . 
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ومضامين تفوق معناه الظاهرى . فقد حكم المرجمون العرب بإيجاد المقابل اللفظى للمفهرم 
الأرروبى أو احتلاق لفظ يودى معناه الظاهرى فقط . على أساس أن الثقافة واحدة ومدلول 
اللغة واحد . فقد نقلت هذه المفاهيم إلى اللغة العربية فى إطار عملية نقل امحترى الفقافى 
الأوروبى إلى العا غير الأوروبى . فصارت الترجمة العربية للمفهوم غريبة عن الفقافة العريية 
غربة اللفظ الأحنبى ناهيك عن ماولة توليد مفاهيم ذاتيه أو كشفها › تعبر عن حقيقة الثقافة 
العربية ومضمونها . فاللغة العربية تتضمن ألفاظ معانيها » بحيث لايمكن الفصل بين مبنى 
اللفظ ومعناه وذلك لاستنادها إلى مصدر ثابت لايتغير فهى لغة توقيفية » كما أن المفاهيم 
الأساسية فى الحياة الإنسانية لابد أن تنبع من الذات ولاتنقل من الغير () . 


ولنرى تطبيق هذا على مفهوم "الرائد" و كيف ترجمه النلاحرن الفلسطينيون فلقد 
رأرا فورا أن هولاء القادمين آتون ليسابوهم أرضهم وزرعهم وخیرات بلادهم ومن ثم 
أطلقوا عليهم اسم "للسكوب" أى القادمين من "الموسكو" دلالة على البلد التى قدموا 
منها . وهى دلالة تحرى أيضا معاداة الإسلام والخلافة »> حيث كان القيصر الروسى هو أشد 
أعداء الخليفة . ودلالة تحمل أيضا فهم لدور هولاء الأحانب وارتباطهم كرأس حربة 
للاستعمار الأرروبى عامة . ولو قرأناها "الملسكوب" .معنى السائل سنرى أنها تحمل أيضا 
انسكاب هؤلاء على الفلاحين ونزومم نزول السائل الفائض من الإناء . رهی دلالة تعمل 
فهم لعملية الادة الفائضة البشرية فى الإناء الأوروبى امحدود . وسنلاحظ أنها ككلمة تعريب 
"لموسكوف" حيث حفف حرف ۷ إلى الباء الأسهل نطقا . 
ولو قارنا بين تلك الترجمة العميقة الحميلة وبين الرجمة الحديفة ١‏ لمحتلة التى تبتلي 
عن ترهات العلم والأكادعية وخرافات الموضوعية الزائفة . 
لقد أفرزت عملية الترجمة ونقل الفاهيم العديد من الظراهر الخطرة » لاحظها راجلها 
الباحث نصر عارف فيما يلى( . 
-١‏ استبدال المفهوم الإسلامى عفهوم آخر غريب فى البنى وا لمعنى . 
۲ تلبيس الفاهيم الإسلامية يإاخراحها عن معانيها الإسلامية وإعطائها مضامين 
ومعان نابعة من الخبرة الأوروبية على الرغم سن أن هذه العانى م تكن ها أى 
حذور فى الراث الإسلامى » وأنها هى غريبة عنه تماما . 


. ۲۳٠۰ص نظريات التنمية السياسية مرحع سابق‎ )١( 
. ۱٥١ص هاتان تفاحتان مراوان - مرجع سابق‎ )۲( 
. نظريات التنمية السياسية مرحع سابق ص۲۲۹‎ )۳( 
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۳- غرس أو إحلال مفاهيم أوروبية غريية تماما عن الخبرة واللغة العريية . 

-٤‏ طمس الفاهيم الإسلامية وإحراحها عن معانيها الأصلية من ناحية وإحراجها من 
ساحة البحث العلمى على أساس أنها مفاهيم لاعلمية » رغم أنها مفاهيم محورية فى البناء 
للعرفى الإسلامى » تلك الآليات والظواهر توضح لنا العنى الذى نسعى إليه ألا وهو تحيز 
الرجمة وارتباطها بتحيز المترحم ونيز البيئة امرحم عنها والمترحم إليها . 

وهذا التحيز هو جوهر إجابتنا على السرال : كيف نترحم ؟ الذى يسبقه سال 
آخر» هو : لماذا نزحم ؟ وهنا سنضع نصب أعيننا الأصل والمقاصد رالغرض رالعيار 
والميزان. وستتضح لنا الرؤية وتدجلى لنا الأمور . وفقنا الله جيعا إلى مافيه القصد والصراب 
. ورحمنا الله جميعا رحمة واسعة وغفر لنا ماتقدم من ذنبنا ومانأحر فهر التواب الغضرر 
الرحيم. 


بناء المفهوم بين التقويض والتشغيل 
تحریر : هشام جعفر 
- تمهيد 
- مكونات عملية التشغيإ 
أولا : التقويض : 


(التفاصيل الفرعية كما فى الورفة) . 


أ حددات التشغيل . 


ب قنوات وأدرات التشغيل . 
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تمهید : 

استقر فريق البحث على خحطوات عشر لبناء الفهوم : 

-١‏ المفهوم فى اللغة العربية. 

۲~ المفهوم فى اللغة والأدبيات غير العربية . 

۴- سيرة الفهوم : تطورا وتاريقاً ومآلاً . 

. ترجمة المفهوم ونقله إلى العربية‎ -٤ 

ه- البديل الخاص بالمفهوم . 

. منظومة الفاهيم الرتبطة با فهرم وموقع الفهرم فى خحريطة المفاهيم‎ -٦ 

۷- كيفية تشغيل الفهوم فى النسق المعرفى بالإضافة إلى الواقع العملى . 

۸- مستویات الفهوم . 

. حخحيرة بناء الفهوم‎ -٩ 

ا قاننتة بلي جرافية باه لارام ؛ 

كما نلحظ فإن عمليات التشغيل تقع فى قلب عملية البناء بساء المفهرم » ولاتفهم 
إلا فى إطاره » وهى كما سيتضح تعلق با لخطرات العشر جميعا : تتساند معهاء وتستقى 
منها كثرا من حددانها ومثالياتها : فحجية الفهوم لاتتأتى من محرد بنازه » وإنا أيضا من 
تشغيله أى المواصلة مع وبالمفهوم حر آفاق جديدة من احراء دراسات تستند إليه » أو إعادة 
فهم وتحليل ظواهر لإستخدامه » أو تأسيسه وتمأسسه فى الواقع العملى والحياتى . فالتشغي 
له جال عمل وفعل : 

- التشغيل فى النسق المعرفى . 

- التشغيل فى الواقع العملى . 

كما أنه يعر .عرحلتين : الأرلى اشاعة التفكير فى الوضوع » وفى المرحلة الثائية : 
تأتى ضرورة التعامل به . 

وهو إذ قيض قدرا من العمدية والتعمد » إلا أنه فى جوهره منهج لتلقى المفاهيم 
رتفعيلها . وهو يكتسب مشروعيته وأهميته من حوهر مشكلة البحث فى مشرو ع الفاهي» 
وحال المفاهيم فى منطقتنا العربية والإسلامية التى أصابها الفوضى فى الاستخدام والفهم »› 

نى صارت من الانتشار والتراكم إلى درجة حعلت الحق باطلا والباطل حقا . 
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هناك إذن دراعى للتشغيل ترتبط حال الأمة فبى واقعها الفكرى والح ركى وبالآنار 
الترتبة على مشكلة المفاهيم فيها : فقدان الأمة لذاتها وامكانات ميزها هجران مصادرها 
الأصيلة و الأصلية الاحتكام إلى الغرب ومعابيره ومقاييسه / غياب الموية واضطرابها | عدم 
الاتساق النفسى للشرعية a‏ : 


رإذا كانت دواعى التشغيل ترتبط جال الأمة » وهو الأهم غالبا » إلا أنه أيضا سن 
دواعيه الساعدة فى انفكاك اللحماعة العلمية العريسة من أزمتها وقدرتها على توليد علرم 
رأفكار تعبر عن آمال الأمة وطموحاتها ورسالتها الحضارية » فالتشغيل فى حوهره هو 
تشغيل لفاهيمى الأصيلة والأصلية التى تعير عن ذاتها الحضارية والقادرة على انتهاض الممم 
والنفوس . 

رالتشغيل فى أحد جوانبه إحداث قدر من التواصل مع أطراف عديدة ومتنوعة: مم 
جهود معرفية سابقة » ومع من يؤرقهم هم المفاهيم و حالما فى الأمة » ومع احاهات غريية 
تحال أن تشتق طريقها عبر بيان الأزمة المعرفية التى تعانى منها علوم الخرب ومعارفه . 

والخلاصة : فإن التشغيل يقع فى لب عملية ناء الغاهيم تأثراً وتأثيراً . 

وجاليه الأساسيين : النسق المعرفى والراقع العملى . 

وهر يقع فى قلب عملية التفاعل الحضارى للأمة » ولاعكن فصله عن عمليات الدفحم 
والتدافع سراء فى الأوساط العلمية والفكرية أر بين جمهور الأمة . 
مكوثات عملية التشغيل : 

إذا كان التشغيل فى جوهرة تعبير عن اللغة الفاعلة فى النسق المعرفى والراقع العملى 
عا يفيد ذلك من استحدام وتفصيل مفاهيمى الأصيلة والأصلية » فإن ذلك يقتضى اقتضاء 
لازمًا ضرورة الوعى بعمليات التعريق والتعطيل التى تحرى إزاء مفاهيمى» وعمليات الإغراق 
عن واقعی . 

التشغيل غاولة لاستفادة الأرض المغزرة بالفاهيم الدحيلة الى ملأت العقرل 
والأفئدة» ونشاً نها وعنها راقع عملى وحياتى . كما يتضمن التشغيل إزالة الركام عن 
امغاهيم امطمورة وامدسية (الأفكار المحزولة) على مايشير مالك بن نى . 


* انظر المشررع الأرلى المقدم كررئة عمل فى مشرو ع الفاهيم واتى نشرنا نصها ضمن خرجحات هذا الشروع . 
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وهكذا فإن التشغيل يتضمن ثلاث عمليات أساسية تتساند فيما بينها تساندا كبيرا 
يسمح بأن تكون جزءًا من عملية واحدة : ۰ 

العملية الأول هى عملية التفكيك : تفكيك المفاهيم والتعنامل معها يجنى عدم 
الزدد فی استقبال ای مفهوم موجود لا على أن یکون فاعلا فى حد ذاته » بل أن يكون 
موضوع فعل ويبحث ابل للتعامل النقدى لا التلقى المطلق › وهذا بخلاف فعل البعض الذى 
يتقبل المفاهيم الغربية ويعدها هى الفاعل » وهم المفعول بهم . 

التفكيك إذن منهج تلقى المفاهيم المضادة › وبيان تحيزاتها » مع القدرة على التواصل 
العرفى مع الآحر على سس معرفية واضحة تساعد فى احتلال الميزان الذى أحذ من خلاله. 

أما العملية الثانية : فهى عمليه التقريض التى تعد بالأساس استخلاص مفاهيمى › 
وتنقيتها من العمليات المعداحلة للتلبيس والتشريه وطمس الدلالات التى أدت إلى تشريه 

رأحيرا تأتى عملية التشغيل فى حد ذاتها من حيث المداحل » راحددات والآليات 

ركل عملية من العمليات الثلاث تحتاج إلى تفصيل » وهذا ماسأحاوله إن شاء ا لله. 
أولا تقويض المفاهيم 

معنى تقويض المفاهيم : - 

يقول صاحب القاموس' تحت مادة قاض البناء هدم كقرض » التقويض نقض من 
هدم » وحين نقول تقويض الفاهيم فهو من قبيل الجاز لاعتبارنا المفهوم بناءٌ فى ذاته وأساسا 
لبناء هو العلم . 

تقويض المفهوم : 

الحضاعه لعملية متواصلة من التلبيس والتشويه وطمس الدلالات بصورة تؤدى إلى 
تحول المفهوم إلى صفة ذات أبعاد قيمية أو غير قيمية تفتقد الاهية والماصدقات بحيث يصبح 
الفهرم وقد أطلق على أشياء وعمليات ونظم وأنساق وافكار متعارضة ختلفة ليس فى 


( القاموس الحيط » فصل القّاف باب الضاء . 


مقاصدها وغایتها رنتائجها فحسب » واا فی عناصرها ومکرناتها اینا() . رهذه المفاهيم 
أو الفهومات الكثررة التعددة المتعارضة التى تقدم للمصطلح تحعل.من الدراسات التى تدرر 
حوله اداة تشو تشويه واحفاء للدلالات الحقيقية للمفهوم » وتفرغه سن تراه لتجعل منه برد 
ناء لغوی مرکب من حررف » رایس لفظاً بازاء معاتی حددة تتعلق بحقائق معنوية 


الدلالات والمعانى » وعندئذ تفقد الألفاظ رالكلمات ماهيتها ودورها كوسيلة للتراصل 
الفكرى والحرار ونقل العانى والدلالات » وقد أدى تعدد مفاهيم المصطلحات راحتلاط 
الأصرل والماهيات إلى نوع من حرار الطرشان فى الحماعة العلمية العريية » بحيث ) تعد 
الألفاظ يإزاء معانى حددة » وإغا يختلف المعنى رالدلالة من ذهن لحر » ومن ثم فإن أطراف 
الحوار لايقفون على أرضية واحدة » وإغا تقع على ذهن كل منهما ظلال للمفهوم خالفة 
لتلك التى وقعت على ذهن الطرف الآحر » ومن تم فلن يصلا إلى اتفاق حقيقى » وهذا 
مانلحظه فى واقعنا الثقافى والفكرى من إعادة انتاج وتكرار ومناقشة ذات القضايا عينها . 

رعملية التقويض ها مستويات متعددة » كما أنه جكمها أر تىم رفقا لكيفيات 
وطرق متلفة » أما مستوياتها فإن يعكن التمييز ين عدد من هذه الستريات . اسان منها 
يتعلقان بالمفاهيم الإسلامية") » والثالث ينص الغاهيم المنقرلة . 

الستوى الأول : يستهدف تنمية المفاهيم الإسلامية الأصلية النابعة من الأصول 
انتشارها وا ستحدامها وتداو ها بين اللحماعة العلمية » بل وفى دائرة العاملين فى الحقل 
الإعلامی ¢ ورعا فی دائرة الناس العاديين . 

المستوى الثانى : فهو أحداث تشويش على مستوى راسع فى إطار ججمرعة مسن 
الدعاوى بدءا بنفى وحود مثل هذه الفاهيم أو التأكيد على مثالية الفاهيم الإسلامية وعدم 
قابليتها للتحقق والتحقيق فى أرض الواقع للعاش » مرورا بالقول بعدم الوضوح وعدم 
التحديد » وانتهاء بتقديم ججموعة من المفاهيم تشكل بناء من المفاهيم الغربية . 


. اتظر نصر عارف » ال محضارة ... الثقافة ... المدنية : دراسة لسيرة الصطلح ردلالة المغهرم‎ )١( 
لزيد اتغاصيل حول هذين السترين والأيات الستخدمة فيهما اظر : د. سيف الدين عبد الفاح » اء الفاهيم‎ )١( 
. الإسلامية ضرورة منهاحية‎ 
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الستوى الثالث : لعملية التقريض هر تقديم ججموعة من المفاهيم الغربية » فمع بداية 
الاتصال الفكرى والمعرفى حلال القرنين التاسع عشر والعشرين حدلت حركة ترجمة واسعة 
تم فيها احتيار كلمات عربية نزعت من جذورها وسياقها لتعبر عن ألفاظ أحنبية حاءت بعد 
ذلك بكل دلالاتها وجذورها وحوانبها النظورة وغير المنظورة لتزيح المعنى العربى انبا 
وتحل عله تماما » فلا ييقى منه غير الوعاء الخارحى (اللفظ) فقط » فلم تتم الرجهمة طبقا 
للدلالات الأصلية لكلا اللفظين جحيث يختار بن العربية اللفظ الذى تتساوى دلالالة أو 
تقارب دلالات اللفظ الأرروبى » وإغا تمت طبقا للمقابل اللفظى فى معناه الخارحى 
التدارل» وقد أدى ذلك فيما أدى » إلى طمس الدلالات الحقيقية للمفهوم الغربى واستبدال 
الأرروبية بها حيث م يعد المفهوم العربى غير لفظ» أما جوهره ومعناه فلا علاقة ها بالمظهر 
أر الوعاء اللفظى . ويرتبط بهذا للستوى ويتغفرع عن فهم عملية بناء الفاهيم فى الفكر 
الغربى . 

أما الكيفية » كيفية التقويض » فقد تأتى من حهات أربع حلا الرجمة : 

فقد تكون جهة الإطار المرحعى والصدر العرفى » وقد تكون مسن حهة الدلالة » 
وقد تستخحدم فيه آليات متعددة منها ما يمكن أن نطلق عليه الاسقاط المفاهيمى » كما يعكن 
أن تستخحدم آلية الشخصنة أو التشخيص تمهيدا لاصابته بالاضطراب والخلط . 

الإنسان الآحر بعده المادى فقط » فإن المغاهيم الستخحدمة للقعبير عن الظاهرة 
الإنسانية التى تم احتزالها فى بعدها المادى فقط لابد أن تتاثر وتعكس هذه النظرة قالنسق 
العرفى الذى ينطلق منه الباحث لابد أن بؤثر على هم وتعريف الضاهيم التى يتعامل معها 
رمن شأنه أن يدد الإطار الذى لايشمل فقط المفاهيم الى تتعامل معها وحتواهاء» ولكن 
دد الإطار الذى تدرر فيه وحوله جوا .فإذا كانت اهتمامأت العلوم الاجتماعية والإنسانية 
الغربية منحصرة فى فهم ودراسة الظواهر الراقعة فى العا امحسوس » فهذا معناه . اهل 
كل الظواهر وا لامح الغيبية والدينية والروحية فى الظاهرة » ومن ثم فإن جحمل البناء 
الفاهيمى المتأثر بهذه النظرة لابد أن يغفل هذه الأبعاد وي ركز جل اهتمامه على الأبعاد اللادية 
فقط . 


-١‏ تقويض المفاهيم من جهة الإطار المرجعى والمصدر العرفى رالعبودية المغاهيمية): 
فى أحيان كثيرة تتحدد دلالة الفهرم طبقا للمصدر المعرفى أو الإطار الرحعى الذى 


يطلق منه الباحث أو يتبناه » وفى أحيان كثيرة قد يكون الباحث عبدًا هذا الإطار الرحعى 
ر الصدر العرفى » ومن هنا كانت أهمية التوحيد باعتباره أعلى مراحل التحرر للإنسان من 


11۲ 


کل مایعبد من دون الله » سراء کان من سطوة غیره (مصدراً معرفیا او مرحعاً علمی) ار 
هوی نقسه . 

وهذه العبودية المغاهيمية : تودى إلى طمس أغلب دلالات المفهرم أر تشريهه ىا 
يۇدى إلى إحراج المفهوم عن دلالته الأصلية » وتلبيسه بدلالات أحرى لاتتسق مع أصوله 
ومصادره » وقد یژدی الحتلاف العبوديات أو المعبودات بين الباحثين إل تفتيت شديد 
أسباب العبودية المغاهيمية : 


وهناك أسباب وعوامل عديدة : وراء هذه "العبودية المفاهيمية" : أحدها يتعلى 
بانتماء الباحثرن رالعلماء الاجتماعيين إل مذاهب ومدارس ونظريات فكرية معنية درن 
أحرى » وهذا الائتماء من شأنه أن يزدى إلى عدم الاعتراف أو الرفض الكلى ليس فط 
للعوامل الأخحرى الهمة فى تفسير الظاهرة البحوة » بل رفض للفاهيم رللصطلحات 
الستحدمة من كل مدرسة أو مذهب أو إعادة استخدامها وتحدید مضمونها رفقًا لانتماء 
الباحث . فالعلماء الاجتماعيين لامكنهم التجرد الكامل سن أهدانهم وميو مم راتتماءاتهم 
البحفية والعلمية أثناء دراستهم للظراهر التى تتمى إلى ميدان عملهم . كما تتحكم فى 
الباحث نظرته إلى الظاهرة الاجتماعية والإنسانية بصفة عامة » فلو كانت نظرته لاترى وقد 
تأتى العبودية المفاهيمية من الألف والتقليد من حهة تناول الباحث للمفهرم بخلفيته السابقة 
التى كونها حوله » ففى أحيان تتحدد رؤية الباحث للمفهوم الذى قيل.مناسبة معينة » وفى 
مصادر معينة » وفى جال فكرى معن بحيث لايستطيع الباحث تعاج الإلف رالتقليد أن 
يخرج عن إدراكه للمفهوم وتصوره له وإن عاد لمصادر حديدة . العبودية الفاهيمية فى هذه 
ا لحالة حاءت من جهة أن الباحث فى ذهنه تصور مسبق أو متميز للمفهوم ما يفرض عليه 
مصدره الذى يرحع إليه » والكيفية التى يرحع بها إلى هذه الصادر . 

كما لايعكن فصل المغاهيم عن مصالم راهتمامات المقكرين رالعلماء رالباحئين 
وإشيازاتهم بحتمعهم ونسقهم الحضارى فى التعبير عن مصالحه وأهدافه فهناك شدة ارتباط 
بون المصطلح ومصدره من جهة مدى تعبيره عن مصالح هذا الصدر » وروحهات نظره وراه 
لذاته والآحرين » فكثيرا ماتستخدم الصطلحات كأحد مكونات العملية الاتصالية وحاصة 
فى إدارة الصراعات بين الدول واجتمعات والحضارات( . 


› انظر تفضيلا لذلك فى : د/ أحمد صدقى الدحانى » النحيز فى للمطلح » ندوة إشكالية اللحييز : رؤية محرفية‎ )١( 
. ۱۹۹۲ ۱ه = ۲۱-۱۹ فیرایر‎ ٤۱۲ شعبان‎ ۱۷-٥ 
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وقد تكون العبودية المفاهيمية هيمية هذه تتاج الانطلاق من مرجعية غربية (يونانية أو غربية 
حديثة) فى التعامل مع الفاهيم الإسلامية »ما يترتب عليه الببحث عن الأفكار والمعالحات 
والمداحل والمقولات » وإثارة الدلالات الى ت تتستق والنسق العرفى أو امرجعية الى ينظر . 
عبرها » وكل ذلك يتم دون إدراك دود وأثر الاحتلاف بين بين النسقين الإسلامى والغربى › 
أر فهم الفهوم فى ضرء بناءه الداخلى ومسلماته العرفية » فى هذه الحالة يستبطن البماحث 
العربى المسلم الدلالات والعانى المشتقة من مفهوم غربى بحيث تكون هذه الدلالات أرضية 
E‏ إل 
اکر ا ا رر ایکلیں رو یری را کت حقيقة الفهوم . ٠‏ 

الباحثون العرب على سبيل الغال عند تعاملهم مع لفظ الحضارة فى القراميس 
را لمعاهد العريية أو عند ابن حلدون استبطنوا الدلالات والمعاحم الشتقة من مفهرم 
Civ‏ جحيث مغلت هذه الدلالة أرضية اساسية لديهم وصورة ذهنية ذات ظلال معينة 
مائلة فى عقوم . ومن ثم کان ت ركيزهم فقط على استخدام الحضارة .عع ععنى الإقامة فى 
الحضر() . 

وقد يتخحذ شكل البحث عن مقابل غربى عند الباحثين العرب شكل التدئيق بين 
الفهوم ذاته » وهذا التوفيق يتم عادة درن بيان الأسس العقائدية أو الفلسفية أو القيم الكامنة 
وراء كل من المفهومين » ومثال ذلك التوفيق بون مفهومى الشورى والدمقراطية. 

إلا أن الأحطر فيما نحن بصدده هر فصل المعانى الحديدة أو الستخدمة للمقهوم من. 
حيث عراها ومصادرها وعتراها عن الدين » وهذا من شأنه ت زكية التعامل العلمانى الدنيوى 
مع المفاهيم » وقد يجعل من سيادة العنى الحالى تطويرا للمفهوم القديم دون الحديث عن 
ضوابط لذلك التطوير أر حجمه ودليله » .ما يفقد الصلة بين المعنى القديم والحديد › أر یربط 
بینهما دون دلیل أو برهان . 

وقد يتحذ ذلك شكل فصل المفهوم عن القيمة الأحلاقية أو الاجتماعية › فمفهوم 
الحاحات الإنسانية غير الحدودة يتضمن نظرة إل لاستهلاك ترى أن هدف الستهلك هر 
تعظيم الإشباع والمنفعة والإشباع هنا هو مايترره المستهلك أنه يريده وهذا يعنى أن كل 
ماهو مرغوب فيه هو أمر مشرو ع أو على الأقل ليس من وظيفة الاقتصادى الاعزاض عليه 
ولاحتى مساءلة المستهلك عن القيمة الاحلاقية أو الاحتماعية لما يريد » وهذافد يحمل 


. ٠٠-۳ ٤ص لزيد من التغاصيل حول هذه النقطة انظر » صر عارف » مرجع سایق » ص‎ )١( 
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مواقف قيميه قد تتعارض مع الموقف الاخلاقى أو الفلسفى تمع آحر(. 
۲- التقويض من جهة الدلالة :- 
ويعكن للباحث أن يرصد العديد من الآليات التى استحدمت فى هذا النطاق منها : 
أ- الثنائيات المتعارضة : 


فالأصالة فى مقابل المعاصرة » والقديم فى مقابل الحديد والتراث فى مقابل التجديد » 
رهكذا تقدم ثنائيات تفرض التعارض أو التناقض بدلا من التكامل والساند. 

وأحدى مظاهر هذه الثنائيات التعارضة وضع الفهرم بإزاء مفهوم آحر لا يقابله 
(الاصالة فى مقابل العاصرة) » أو وضع المفهوم إزاء مفاهيم أخحرى (الدينى فى مقابل 
الدنيوى) . وقد يسخدم التشابه العرضى فى بعض الظاهرة والإشكال بين المفهوم الإسلامى 
وغم . من المفاهيم لوصمة .معايير وإسقطات الفهوم الآحر (الدولة الشرعية فى مقابل الدولة 
الدينية...) . 

ب- الغموض : 

فى بعض الأحيان يتم إهمال تحديد المفهوم اعتقادًا إن المفهوم مراد هو من الوضرح 
عکان یٹ لایحتاج . إل مزید بیان وتأصیل . وفی أحیان قد یکون الغموض مطلوبًا لذانه 
بفرض تحرير معانى أو دلالات معينه قد تكون مرفرضة أر القفز على جحموعة كبيرة من 
الاحتلافات والتأثيرات من الدلول : فمصطلح مثل مثل مصطلح الشرق يتسم بالغموض . 
فالشرق شرق بالنسبة لمن ؟ وإلى أى معيار أو نقطة أصل يكرن هو شرقا بالسبة ها ؟ وعلى 
أى أساس سميت هذه المناطق المترامية الأطراف بالشرق ؟ وهل يعبر هذا الصطلح عن وحده 
واحدة هما ذاتية ثفاقية ولحبرة حضارية وتاريخ واحد؟ . فما يسمى بالشرق عبارة عن عديد 
من الحضارات رالثقافات والاديان رالنظم واإجتمعات رالأشكال بصورة لا بمكن أن يطلق 
عليها مفهوما واحدا" . 


ج- الخلط والدشويه : 


فی هذه الآلية يتم ادحال قضايا ومفاهيم فرعية ضمن مفاهيم أحرى لا ترتبط بهاء ر 
تتم بفرض إدانتها رالتبرؤ منها مثل إدحال قضايا السلف والاتباع رالأصالة والزاث ضمن 


(0 حرل مفهوم الحاحات الانسانيية غير احدودة انظر : د. جحلال أمين » التحيز فى المفاهيم الاققصادية » ندرة 
إشكالية التحز » مرجع سابق » ص ص ٠-٤‏ . 
(۲) حول مفهرم الشرق انظر نصر عارف النحييز فى نظريات الحمية السياسية » ندوة إشكالية التحييز » مرحع ساق 
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مسمى التقليد رغم تعلقها بالاجتهاد والتجديد باعتبارهما عودة للأصول والتعامل مع 
الوقائع والقضايا من خحلام(© . أو العكس من ذلك حيث يتم إدحال مفاهيم تحت مسمى 
مفاهيم تحمل معنى إيجاياً فى ذهن السامع بفرض الترريج ها (التوير/ العلمانية / العقلانيع » 
ويرتبط بذلك ادعاء الكل تبنى أحد الفاهيم ما مله من أبعاد ملء إجابية تلقى ظلالاً إببابيا 
على القائل أر التبنى ها (مفهوم الحدة العاصرة فى مقابل القدم والأصالة) . 


وفى بعض الأحيان يتم ملء الحتوى المفاهيمى للمصطلح عبر مفاهيم أودلالات 
مصطلحات أحرى » وعندئنٍ يغير المفهوم الحاكم أو المسيطر من دلالات ومضمون الصطلح 
التابع أو المسيطر عليه أو التحكم فيه » فمفهوم الساعدة » على سبيل الثال » تغير من فعل 
رحيم عفوى آل إلى عمل مقئن وشروط منظمة فى إطار مؤسسة الدولة أو مفهوم السلطة » 
التى تم من حلا لها إلغاء العنى الرحيم للمساعدة فى التصنيع وزيادة حاجة البشر إلى العمل 
وتكوين قوة احتياطية للعمل » ومن ثم كان تدحل الدرلة لإحبار السائلين على العمل بلا 
رحمة » وكان من الضرورى غياب فعل الرحمة من الوحود ذاته") . 

وفى بعض الأحيان يتم إلغاء أو الاستعناء عن مفاهيم كانت أساسية لتحل لها 


مفاهيم لا تعير تعيورا كاملا عن حمل الفهوم اللغى » ومن ذلك مفهرم (التقانة السياسيةم 
الذى حل مفهرم التنشثة . 


وما يساعد ويزيد من عملية اخلط والتشويه ويودى إلى الغموض حول التعامل مع 
الغاهيم إلى نوع من الممارسة الثقافية العامة التى تعزى الكشير با لخوض فى الفاهيم وطرح 
الأراء الحتلفة ها ودنا أدنى حرج من افتقار الخائضين إلى شرائط النظر والاجتهاد» 
ويلاحظ انتشار هذه الآلية فى الصحف رالجلات السيارة » بل وفرض منطقه وشاعت 
روحة فى الجلات المتحصصة.. 


رقد يكرن اخلط والتشوية مبعثه تشابه المصطلحات فى اللفظ رغم احتلافها فى 
العنى رالدلالة > ومن ذلك الحكم ما أترل الله والحكم بالمعنى السياسى » فالأول إن كان 
من أصول الدين والتى لا يتصور قيام للدين ودنهاء » فإن الثانى من فروعه» وفى البعض قد 


. انظر د/ سيف الدين عبد الفتاح » مفهرم الجديد‎ )١( 
انظر حول مفهوم للساعدة : ماريان جرد لاير فى قاموس العمية شرير مللقجائج مساكس » ۲ عرض‎ )١( 
. أسامة القغاش فى حصار الفكر » ص۱۸‎ 
. حول هذه الآلية انظر : جمال سلطان » جور الالحراف فى الفكر الإسلامى العاصر‎ )۲( 
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تكون هناك عاولة لفك الارتباط بين الصطلحات رغم تلازمها » فالحكم بالعنى السياسى 
لا يتصور ان تكون له قائمة فى الرؤية الإسلامية ععزل عن الحكم با لعن الدينى(“ . 

وفى بعض الأحيان يتم سحب الفهوم إل بعض متعلقسات مشل النقاش للفرع دون 
الأصل › أوجحر الحديث إلى جحزئيات ذات حساسية » أو عدم أحذ الواقع وملابساته 
وتعقيداته فى الاعتبار عند مناقشة بعض متعلقات الصطلح() . 


وقد يكون الخلط متعمدا وحاصة إذا تم تسيس بعض الملصطلحات ومفاهيمها من 
جهة الخاط المفهوم والحدث مما يلقى بظلاله السلبية على المفهوم » وعادة مايتم هذا اخلط 
بغية أحداث تفاعل جماهيرى كبرر مع الحدث حاصة إذا استحدمت الرموز واللغة الإسلامية 


بشکل انتقائی. 


ويقصد بها قيام الباحثين بقل مفهوم أر بجموعة من المفاهيم من ميدان أو جال 
معرفى لحر دون مراعاة لطبيعة الظاهرة المراد دراستها » أو شروط هذا النقل وكيفيته . 
وهذه الاستعارة المفاهيمية من شأنها أن تدخحل تغييرا إما على المفهوم الستخدم أو على طبيعة 
الوضوع المدروس بسبب المغاهيم اللستخدمة » ومن شأن ذلك أن يؤدى إلى التائج 
مستخلصة من طبيعة المغهوم امستخحدم أكثر من طبيعة المادة الدروسة ذاتها . 
ه- الاستعمال : 


تتسم الألفاظ بأن ها مغانى جامعة » وفى أحيان تم غلبة معنى حادت على على 
معنى تليد » نم يستقل هذا المعنى الجارت إذا غلب استعمالة مرة بعد مرة » حتى تقرر 
يتكون معنى م ركبا يدل عليه اللفظ .مجر ذكره فى الحملة أو استعماله وهذه الآلية أكثر 
ماتستخدم فى أحهزة الإعلام والاتصال . 


و- التجزيى التبعيض المغاهيمى: 

التحزيى أو اتبعيض المفاهيمي يتخذ أشكالاً وصورا متعددة : ففى أحيان كثيرة يتم 
تعتيت الكلية العضوية للمفهوم واختزافا إلى عناصرها الأولية الأساسية فى إطار أحزائها . 
رفی آحیان یتم استخدام أو استبدال الجزء للدلالة على الكل . وهذه الطاهرة » أر تلك الآلية 


» حول هذه النقطة انظر : هشام جعفر » ملاح التحييز فى التعامل مع مفهرم » الحاكمية » ندوة اشكالية اتحييز‎ )١( 
مال سلطان » مرجع سابق.‎ )۲( 
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ترتبط بشكل أساس .محارلة الباحقين تبسيط الظراهر الأنسانية والاجتماعية المعقدة . فمهوم 
الرفاهية الاقتصادية » على سبيل الغال » يعد بديلاً عن مفهوم الرفاهية الإنسانية ر السعادة 
البشرية(") . وفى أحيان يتم احتزال المفهوم إلى جحموعة من المؤشرات الرقمية الى لا تعير 
عن حقيقة المفهوم ومكوناته » وهذا التعامل يفرغ المفاهيم من معانيها ودلالتها الحقيقية") . 

رقد تنطلق بعض ماولات التعامل مع المفاهيم من عدم الاستقصاء الكامل للدلالات 
الفهرم سراء فى اللغة (مثل مفهوم الحضارة الذى تقتصر دلالالته عند بعض الباحثين على أنه 
الحضر الذى هو ضد البداوة) أو فى القرآن والسنة (مشل مفهوم الحاكمية) » وقد يتم ذلك 
غفلة أر عمداً : فقد يسود منطق الاستبعاد » استبعاد أو تضيبق بعض الدلالات للندمة قيم 
يستنبطها الباحث أر فهم سابق له حول المصطلح. 

ريرتبط بذلك أيضا عدم حرد حتويات المفهوم » حيث يتم التعامل مع المفهوم بشكل 
مصمت أر كالصناديق المغلقة التى لا يعرف ما بداحلها . ومن ذلك هل يدحل القرآن 
والسنة ضمن مسمى التراث آم لا ؟ 

إلى أن الاحطر فيما نحن بصدده . هر التعميم فى التعامل والاستخدام دون الاستقراء 
الكامل لدلالات الفهرم وحرد مکرناته › فضی أحیان کشیره ب يتم الوقوف عند الشكل 
والعنوان والأسلوب درن تعمق فى تحليل الأفكار » ويكتفى بلغة الخطاب لإطلاق تعميمات 
دون بذل جهد فى تحليل وتحديد الملضمون الفكرى هذا الحتوى . 
۳- التقويض من جهة الإسقاط المفاهيمى والشخصنة : 

الإسقاط عملية تنم عبر مستويات متعددة » وباستخدام آليات كشيرة » فهى ليست 
عملية قاصره على المفاهيم نقط » رإغا تطهر عبر جميم أجزاء البناء العرفى وهى عملية لصيقة 
.عجمل البناء المعرفى الغربى وحاصة فى تعامله مع الآحر "الأخحر" حيث يتم إسقاط الخيرة 
الأوروبية على العام غير الأوروبى سراء فى تعلقها بالثل رالغايات » أو المعايبر التى يتم على 
أساسها القياس والتقويم » أر على مستوى البرات التاريية التى يتم بها سحب ماحدث فى 
أحرية تاريخية ما على بجحربة تارننية أحرى » أر عبر حارلة تعميم ربة تاريفية ما » حاصة 


النجربة الأورويية » على تاريخ العام ككل . 


(۱) د/ حلال مین » مرجع سابق . 


(۲) حول اثر هذا التعامل على للفاهيم الإسلامية انظر : د . سيف الدين عبد الفاح » مرحع سابق » ص ص٤ -۲٦۹‏ 
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(۳) لمزيد من التفاصيل حول هنه النقطة من جهة الآليات التسخدمة فى ذلك انظر : 
۱1۸ 


وإذا حارلنا أن ترض عملية "الإسقاط المفاهيمى" أى عمليه الإستاط فى تعلقها 
.عجال امصطلحات والمفاهيم فإن بمكن الإشارة إلى عدد منها : 


أ تغليب إسقاطات معاصرة شائعة للمفهوم درن الغوص فى كل معانيه 
ومراحعتها وفق القواعد الأساسية لبناء ا مفاهيم » وعادة ما تكون هذه الإسةاطات العاصرة 
تعبير تام للمفاهيم الغربية ا لمترحمة و المنقولة » وتسرب الدلالات الغربية أسهم فى بول 
المصطلحات الغربية » وتشويه معانى ودلالات الصطلحات الإسلامية أو الراثية نهاء 
حيث يتم فهم الأخحيرة بنفس دلالات الأولى » ومن ثم تلييس الفاهيم الإسلامية أو الراية 
نفس مضامين المغاهيم الغربية » وتفرض عليها نفس الدلالات » ويتم تقويمها وفقا هذا الفهم 
الذى ييقى من المفهوم الإسلامى أو التراثى لفظه دون مضمونه ومعناه(') . 

ب- کماییمکن أن تستخدم "إسقاطات تاريخية" هدفه ا الأساس شخصضة أر 
تشخيص للفهوم بغية الإحهاز عليه » والغرض الأساسى من وراء عمليه الإسقاط العارجخى 
الذى يتخحذ آليات متعددة هو التا كيد على نسبية المفاهيم الإسلامية وعدم إطلاقيتها بشكل 
يجعل محاولة استدعائها لمعابحة واقع حديد عبر عناصر الثبات والاستمرارية الى تحرك بحكم 
استنادها إلى مصادر تفارق للإنسان والطبيعة هو الوحى » مدان أو مرفوض . 
وعملية تشخيص المفهوم هذه تتم باستخدام آليات متعددة : 

- الربط بين الفهوم وبين بعض الظررف واللابسات التارفية » ويتم ذلك عير 
منهاحية تاريغية انتقائية عن طرق إبراز مدرسة تاريخية بعينها للدلالة على الفهوم » أر ربطه 


بفتزة تاريخية معينة. 


للإدراكات المتلفة التى يتبدى بها الفهوم عند هذا الفكر أرذاك أو لدى بعض الحركات 
والجماعات . 

- الربط بين المفهوم وبين بعض الفاهيم والصطلحات الأجنبية ذوات المضمون ادان 
أو المرفوض . 


= - منير شفيق » عصر النهضه » وة إشكالية التحيز » مرحع سايق . 
- نصر عارف » التحييز فى نظريات البمية السياسية » مرحع سابق . 

)١(‏ انظر تفصيلات ذلك فى : نصر عارف » مصادر التزاث السياسى الإسلامى : دراسة فى بعض الم طلحات 
السياسية مدل مفهوم » الشرعية والسياسة وظل الله فى الأرض والاستبداد وأئر عماية الإستاط الضاهيمي فى 
تغيير دلالتها العاصرة عن تلك الراية . 
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: ثانا : تشغيل المفاهيم 


أ محددات التشغيل : 
هناك عدد من امحددات التى تحعكم عملية التشغيل › أهمها : 
-١‏ الواقع : 


الفهرم فى أحد جوانبه أداة لتغير الواقع » وهذا يرتبط بالقدرة على صياغة ونمارسة 
حطاب موثر وفعال وصالح جد له صدى فى نفسية وعقول مستقبليه من أباء اإجتمع ولا 
یکون غریبا علیهم » بل یتحدث بلسانهم » ویلغ من انفسهم کل مبلغ » ولنتذکر فی هذا 
السياق قول الله عز وحل فإوما أرسلنا من رسول إلابلسان قومه ليبين هم [إبراهيم- 
٤‏ وقوله سبحانه لإوقل هم فى أنفسهم قولا بليغا) [النساء-۳٠]‏ . 

وإذا كان الفهوم فى أحد جروانبه أداة لتغيير الواقع والتعامل معه » فإنه فى جانب منه 
أيضا تعبور عن واقع معين » فلا بعكن فصل قضية المفاهيم عن اللحظة التاريخية والحضارية 
التى تعيشها الأمة . فشيوع وانشار مفاهيم أية أمة رهسن .عدى قوتها وتقدمها :.معنى أن 
هناك علاقة تلازم شرطى بن قرة أية أمة وبين انتشار وشيوع مفاهيمها . 

فأمة تستورد وكل شىء » وتعيش مع بعض أبائها لحظة الانسحاق الحضارى 
والفكرى أمام النمط الحضارى المهيمن أر السبطر لا بعكن أن تشيع فيها المفاهيم الأصلية 
والأصلية . بعبارة أحرى لا يمكن فصل عام ألرموز والأشياء رالأشخاص عن عا( الأفكار 
والمفاهيم . : 

فالكل مازابط متضافر . لذا فإن تشغيل ا لمغاهيم يقع فى واقعنا امعاصر فى قلب عملية 
التقليد للغرب ولا بعكن فصلها عن العركة الدائرة ين أمتنا وبين الميمنة الغريية » وحاولات 
الأمة للنهضة والعردة إلى الذات . 

وإذا كان المفهوم فى أحد جوانبه أداة لتغيبر الواقع » وف حانب آخر هو تعبیر عن 
واقع معين » فإنه لمة » من جانب آحر » علاقة تأثير وتأثر بون المفهرم من ناحية وبين الراقع 
أو السياق الحضارى الذى يتفاعل عبر المفهوم من ناحية أحرى . حاصة أن دلالة الفهوم قد 
توسع أو تضيق من نظرة الإنسان للواقع الذى يتعامل معه . فمفهوم الوطن ومضمونه جد 


* هذا ابلازء قام على تحريره » الأستاذ هشام جعفر » من راقع حاضر حلسات النقاش » حول مشرو ع للفام 
والت ى كانت تعقد بصفة أسبرعية . 
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إلى حد كبير الإطار الذى ينتمى إليه الفرد هل هو الوطن بالعنىالضيق الاقليمى أم بالعنى 
الواسع الرتبط بالأمة فى أوسع معانيها . كلا الضمونين يرتب نتائج ختلفة فى النظر 
رالفعل: الأرل يربطك. بالحدود ابمغرافية الضيقة الحيطة بك » أما الانى فيربطك بالأمة فی 
أوسع معانيها . 
وفی إطار دراسة عملية تشغيل المفاهيم فى تعلقها لعلاقة التأنير والتاثر ب بون الواقع 
والمفهوم » يمكن الحديث.عن عدد من الآليات رالأدرات أهمها : 
-/١‏ مأسشة الفهوم » -١/۲‏ تغير الواقع . 


e SL LS مأسسة المفهرم‎ -/١ 
الفهوم وتداعياته اسا الین تی ارا ار‎ 

ت يد الف فر المؤسسات التى تدشاً تكون فى أحيان كثيرة تعبير 
عن مفهوم معين وتعيين أو بحسيد له : فمؤسسة الحسبة فى التاريخ والخبرة الإسلامية تعبير 
عن مفهوم الأمر بامعروف والنهي عن انكر ... رهكذا سائر الؤسسات » وفى بعض 
الأحيان قد يكون ظهور الموسسة أو احتفائها رهن بقوة الفهوم أو ضعيفة . 

۲- كما أن الموسسة تنبه إلى أهمية المفهوم وقيمته . 

۳- والموسسة تنظم الحهد الجماعى لخدمة الفهوم . 

؛- كما أن الموسسية فيها ترتيب وسائل حدمة المفهوم ما يتجاوز عمر الفرد وعمله 
وهذا محدرد » لأن الفاهيم مطلوب استمرارها فى الزمان والمكان , 

۲- تغور الواقع : فأفكارنا » كما يرى المستشار طارق البشرى › ومفاهيننا فى 
الائة سنة الأحيرة اجفت فن خلال تغيور الواقع قبل تغيير الفكر » فوجحدنا فكرا يختلف عن 
الواقع فكان ولابد أن نوائم بين فكرنا وبين الراقع الجحديد . فالاحتلاف تم بالفعل الضاد»› 
وليس بالمناقشات والحدل الفكرى . رمن ثم لابد من تهيعة الراقع الاحتماعى بدرحة تؤدى 
إلى إمكانية تلقى المفهوم » بعبارة أحرى لابد من تهيعة مهابط المفاهيم سواء فى الواقع 
٠‏ الاجتماعی أو الراقع الفكرى رالقيمى » لكى يهبط المفهرم مدسجما ومسترشا مع هذا 
الراقع. رفی آحیان کثیرة فإن تطبیق الفهرم راقعيا » أى تحريله إلى راقع معاش هر سبيل 
الإمان به ظرياً حاصة أن اغوس مولعة برؤية اراقع أكثر من ششاربها مع الأفكار النظرية ر 
الفاهيم الجردة . وفى فى أحيان أحرى » قد يكون احتفاء الواقع الذى يجسده المفهوم أ الذى 
عليه سبيلا للشك فى المفهوم ذاته فالأراصر القطرعة بين الحكوسات والشعوب الإسلامية 


¥۲ 


وبعضها البعض يجعل البعض يتشكك فى وجود مفهوم الأمة ذاته » وحتى إمكانية نحققه فى 
الستقبل . 

كما أن هناك فلروف راقعية وموضوعية تؤدى إلى انتشار لبعض المفاهيم دون 
بعضها الآحر وخحاصة فى حال ارتباط المفهوم جح ركة واقعية . 

(شحص / مفكر / حركة احتماعية أو سياسية) وهذا الشيوع أو الانتشار برتبط فى 
أحد حوانبه بقدرة المفكر أر ا لحركة على التعبير عبن اللحظة التارجنية والحضارية القى 
تعيشهاء فحسن التعبير يوحد القبؤل الاحتماعى الذى هر تعبير عن تعطش أر ظماً 
احتماعى. فالمفهوم فى أحيان كثرة يكون استجابة لواقع موضوعى تطلب استدعاءه أو مشه 
يجحا حديداء ومقدار تعبير المفهوم عن هذا الواقع وتثيله له .مقدار انتشار وضاح المفهوم وعمق 
تأثيره فى نفوس التاس . فمفهوم ا لحاكمية » على سبيل امال . » لا يحكن فهم سر انتشاره 
بين صفوف وأباء الح ركة الإسلامية معزل عن الظروف الوضوعية القى كان يمر بها 
الشرو ع الإسلامى الذى دحل فى صدام عنيف مع المشروع العلمانى الذى جسدته دولة ما 
بعد الاستقلال . 

ويرتبط كتعبور أو تغيدر الواقع التحولات الكبرى التى تحدث وأثرها فى تغرر الفاهيم 
سواء أكانت هذه التحرلات . 


- تحولات فكرية أو معرفية كبرى (الأسلام) . 


- تحولات سياسية (تغير نظم حكم ...) فكل نظام له مفاهيمة التى يشيعها فى 
الناس. 


- التحولات الاقتصادية فى الحياة الاقتصادية وأغاطها . 


- الفثورات : الثورة الفرنسية . 
اللحظات التارنخية مثل الاتصال بالغرب عقب الحملة الفرنسية أو أحداث تاريخية 
کیری . 


فالتحولات الكبرى هذه تزدى إل احفاء مفاهيم وظهور أحرى . ويلعب تغير 
الواقع واحتلاف الزمن دورا فى إتيان التشغيل لآثاره ونتائجه » فتوظيف المفهرم فى الواقع 
العملى أو النسق المعرفى » قد تكون نتانج إثجايية فى فترة » وهو نفسه قد تكون له تداعيات 
سليبة فى فارة أخرى . 

فمفهوم › الوطن استخدم استخدما أساسيا لمواحهة امحتل الاجنبى وخحدمة قضية 


Y۳ 


التحرر الرطنى إلا أنه مع تغير الظطروف وتقادم القرن ثم تباين التوظيف الأساسى للمفهرم 
وکان هناك توظيفاً حديداً » يتعلق بذلك العنى الإقليمى أو الحدود الحغرافية الضيقة . 
۲- المحدد الثانى من محددات التشغيل : 1 

هو السلطة بأوسع معانيها : سواء أكانت سلطة نص دينى » أو سلطة سياسية › أو 
سلطة معرفية واتصالية ; فانحياز السلطة لمفاهيم معينة » معناه سيادة هذه المفاهيم على ما 
عداها حاصة حين يتم محاصره الاتحاهات الفكرية ا معارضة لوحهات السلطة المهيمنة › 
إطلاق العنان لأصحاب الاتحاهات الموالية . كما أن تعامل السلطة مع عام المفاهيم يؤدى 
فى أحيان كثيرة » إلى تحويل المغاهيم إلى شعارات . 
۳“ المفاهيم الحاكمة وعملية التشغبل : 


الفاهيم فى نهاية الأمر تعبير عن الإطار الفلسفى › أرخحصائص اتصور الذى تنطلق 
من كل حضارة فى نظرتها للإنسان والكون رالحياة . 


الفاهيم تدحل فى صلب الإطار المرحعى الأعلنى أر الفلسفة اتی تنطلق متها كل 
حضارة ولكل حضارة رؤيتها عن الكون الإنسان والحياة » ومن ثم فإن لكل منها منظومتها 
المفاهيمية التى لا تنفك عن هذا الإطار الرحعى » كما لا تشغل أى منها عن الأحرى . 
"الفاهيم الحاكمة أو امفاهيم الظلة"" هى فى موقع القلب من هذا الإطار المرحعى » الخلل 
فيها يصيب جمل البناء الفلسفة والمعر فى بأثاره المدمرة . بطلق عليها "مفاهيم مظلة" لأنا 
نستزوح ونستظل بها من حر المفاهيم المزيفة وزمهريرها» وهى مفاهيم ضرورية ليست 
حاجية ولا تحسينية » فهى من المعلوم من الفاهيم بالضرورة » وهى تسرى من حمل البناء 
العرفى والحضارى جرى الدم فى العروق ونحن حين نشغل مفاهيم حاكمة مثل الدين رالعلم 
ا لحضارة والقيم ... ال نشغل المفاهيم ثلاث مرات » لأن امفاهيم الحاكمة : 
- للبو تيش منها رؤية للمفاهيم أحرى كثيرة » كما سمح باتخاذ مقف من منظومة 
الفاهيم . 
- تحدد العلاقات بين امفاهيم وبعضها البعض . 


E 


* يعبر عن هذه الفكرة د. سيف الدين عبد الفتاح » ضمن لهتمامه بقضية الفاهيم » انظر ذلك ضمن دراسة له تحت 
اللشر حول عمليه بتاء للقاهيم الإسلامية . 
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إلا أن الأهم » أن الفاهيم الحاكمة هى الأساس فى البناء لأية حضارة .عا يعتيه ذلك 
من تأثيرها فى جحمل البناء امعرفى للعلم أى علم» > كما تتفرع عنها وتنشاً منها مارسات 
يومية و-حياتية > وتام عايها مؤسسات ونظم » لذا من يسيطر على المفاهيم الحاكمة تكب 
له السيطرة على حمل الناء الفاهيمى . 


المفاهيم الحاكمة تثير شير قضية ادر أو التسال فى تعلم الفاهيم وتشغيلها » فهناك 
مفاهيم سابقة على مفاهيم أحرى يجب البدء بها فالمفاهيم تترتب وفقا لنظومة ' هرمية »› 
وفى هذا ارم يخترق النوع أو الأنواع المسيطرة الأنواع الأحرى ويخضعها لرؤيته وترجحهه 
جهر . 
وإحراحها من قوالبها المستقلة ليوصل فيها ينها » مع تشغيلها فى تشكيلاتها التباينة فى ااه 
- التشغيل وتحليل المفهوم : 


ذا شعنا شغلا ر فهماً فل لبية أی منهوم» فيسب أن حلل هذه البنية وشحدد 
عناصرها الأساسية وعناصرها الفرعية » فهذا يفيد أرلاً فى الإدراك الدقيق والصحيح للمفهرم 
مع اجتناب اللبس وضبط حدود الخلاف . 

التشغيل بالطبع يرتبط بالقدرة على استخلاص العناصر الأساسية للمفهرم تلك التى 
تمتنع » كما يرى البعض' » بأسبقية منطقية » فهى لا تشتق من غيرها » وإغا حكن لغيره ا أن 
يشتق منها . هذه العناصر الأساسية عناية الدلالة الم ركزية للمفهوم التى يجب البدء بها عند 
التشغيل لأنا فى حالة البدء بالدلالة المامشية فإن ذلك معناه تنحية للدلالة للم ركزية ما يعنية 
ذلك من تقريض للمفهو ذاته . 

وترتبط قضية تحليل نبين المفهوم بالقدرة على إدراك مستويات المفهوم فهناك 
مستويات من المفيد البدء بها عند التشغيل لأنها ولا شك ترك آثارها ويكون ؟؟ . 
الستويات ترتبط بالقدرة على التحديد الدفيق لمكونات الفهرم » أى ما يدحل فى الفهرم 
وما يخرج عنه وطبيعة العلاقة بين هذه الكونات كما ترتبط القدرة على إدراك الأسس 
الفلسفية والمرتكزات الكلية التى يستند إليها الفهرم . فبصفة عامة فإن كل مفهوم له 


* انظر د. صلاح ”ماعل » فى نص مناقشه ضمن جلسات مشرو ع الفاهيم . 
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مستويات متقدمة : فهناك أولاً الستوى العرفى أو الفلسفى ويقصد به المرتكزات النهائية 
التى يمكن رد المفهرم إليها . وهناك المستوى الظاهر للمفهرم ويقصد به كيف يتبدى الفهرم 
فى ظواهر وأشكال ومؤسسات ونظم » كيف يازك بصماته على السلوك وطريقة الحياة 
أما الستوى الفالث للمفهوم فهو المستوى التارنى ويقصد به ضرورة المفهوم من الناحية 
التاريخية . فالزمن » كما قدمت » قد يؤدى لاكتساب الفهوم معانى ودلالات حديدة › أر 
ند یلقی أريطمس معان أساسية له . 

رهناك تصنيف أحر للمستويات » وخحاصة فى المفاهيم الإسلامية . وهو ذلك الذى 
يتعاتى بالحهات المخاطبة بالمفهوم (الفرد والأمة والمتصلة › والعلماء والرعية والأمراع »› 
رالحكم الذى يأحذه الخارج على مقتضيات المفهوم (الكفر أم الفسق أم الظلم ...) فالمفاهيم 
الإسلامية » بصفة خحاصة عن سائر امغاهيم الوصفية بأنها مفاهيم "مثالية / واقعية " تعمل 
عنصرًا تقدميا . الفهوم الإسلامى يقسم بأنه ثل بالنسبة للفرد السلم والأمة اللسلمة والنظم 
الإسلامية . 

مثالا يسعى إليه اللحميع لتحقيقه فى أرض الواقع . أما تقدميته فتأتى من حهه أنه بمثل 
بالسبة للمخحاطبين به » دائما وابدا» أحد أدرات تقديم الواقع : واقع الأفراد والنظم 
E E a O E‏ . ومن ثم فإن المفهوم 
الإسلامی يعد مفپوماً اساسا للحركة رمرتکزا د نحو تطابق الواقع والمخال . 

ويرتبط بقضية المفاهيم الإسلامية ضرررة بيان الأسس الشرعية چ يستند إليها 
الفهوم حتى يسهل تشغيلها . 
-٥‏ المحدد الخامس من محددات عملية التشغيل هو نوعية المفهوم : 

فهناك مفاهيم التدظير ومفاهيم الرصد ومفاهيم التحليل ومفاهم التفسير › ومفاهيم 
التصنيف » ومفاهيم التقديم .... إل ما هنالك من مفاهيم . ركل نوع من هذه الأنواع 
يحتاج إلى بیان إمکانیاته ومزایاه التی يقدمها من حهة نوعه حتی يسهل تشغیله. 
-٦‏ الجمهور المتلقى والتشغيل : 

وفى هذا احور تثار العديد من القضايا : أرما وأهمها دراسةمعرقات التشغيل وهى 
العوقات التى تصيب هور التلقى رالتى تختلف من نوعية لأحرى . وهناك العلاقة مع 
النظرمة المرئية السائدة من جهة الاصالة والاحتلاط » ففى بعض الأحيان قد يكون التميز 


* انظر هذه الفكره د. سيف الدين عبد الفتاح » ضمن للرحع السايق . 
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والأصالة عن النظومة العرفية السائدة هو سبيل تشغيل الفهوم » وقد يكون فى أحيان أحرى 
القدرة على التواصل مع ماهو موحرد وهو سبيل التشغيل . وهنا تدار فضية الرحعية 
الحتلطة آم الرجعية الأصلية » وما هى حدود التلاقى مع الآحر وشروطه وحدوده ؟ 
وهنا أيضا تثار حذرية أو راديكالية الطرح » فهذه الحذرية ها فى بعض الأحيان درر 
كبير فى تشغيل المفهوم لأنها تخلق حالة "اليقين" فى النفوس المطمنة إلى مفاهيمها وأفكارها. 
كما تساعد على أدراك التمييز والاحتلاف بن الفاهيم وبعضها البعض . 
ب- قنوات وأدوات التشغيل : 
تستخحدم العديد من الأدرات والقنرات فى عمليات التشغيل وقد يتضافر بعضها 
البعض نخحد تشغيل مفاهيم بعينها كما نلحظ الأن فى راقعنا الثقافى والعلمى حين يتم تشغيل 
مفاهيم حديدة من مفاهيم الوضة إذا تنشأً له موسسات جثية » ومقررات دراسية » وتعقد 
فى سبيلة الكثير من الندوات والموثرات وحلقات النقاش » وتبذل من أحله الكثير من الأموال 
والمنح والمشاريع الأجحاث.... اخ . 
وغ إذ نرصد أدوات وقنوات التشغيل التعددة › إلا أننا نعرض بشى من التفضيل 
"للعدريب' a Sa E EG‏ 
أوساط الجحماعة العلمية . 
-١‏ التعليم ومراكز البحث العلمى . 
۲- الفنون . 
۳- القانون ٠.‏ 
- الؤسسات . 
- الرحمة . 
- الإعلام ووسائل الاتصال . 
۷- اليعغات العلمية . 
۸- المدارس الفكرية . . 
- الأطر وحات الجامعية . 
٠‏ - بنوك المفاهيم أو دورياتها . 
-١‏ الندوات والموتمرات . 
۲ - التدريب . 


۱Y 


تعلم المفاهيم والتدريب عليها : 


التدريب هدفه الأساسى : تغيير معارف أو مهارات أو قيم واتجاهات أو الفلاث 
جميعاً . 
وهو يهدف فى مجال المفاهيم إلى : 
- التبشير .مفهوم حديد وببان فعاليات استحدامه من قبل الحماعة العلمية أو فى محال 
- تفكيك مفاهيم قائمة أو شائعة . 
- تحرير مفاهيم تم أسرها . 
- تدريب شباب الباحنين على قضايا المفاهيم . 
- إحسان تعامل المواطن العادى أر الغقف العام مع قضية المفاهيم ... إل ما هناك 
من أهداف ترتبط ارتباطا مباشراً عوقع التلقى والواحبات والهام المتوقع القيام بها . 
كما لابد أن يرتبط التدريب بعنصر الملاءمة والصلاحية . لذا فالخطرة الأرلى فى 
قضية التدريب هو تحديد الإدراكات أر الأفهام المحتلفة الفهوم قبل البدء فى إفراغ 
المفهوم من محتواه وملته.ححتوى جحديد . 
طريقة تعلم المفاهيم : 
بالطبع فإن طبيعة المفهوم تؤثر فى طريقة التدريب عليه . ولكن بمكن الحديث عن 
المحانب الظاهر ثم .مكونات وعناصر الفهوم الأساسية ء ثم فيم العلاقات بين هذه العناصر 
وهناك النحى الاستنباطى أر الاستتتاحى فالمفهرم أرلاً ثم العملية العكسية : العناصر 
وامكونات ثم العلاقات ثم الجانب الحسى . 
وهناك عدد من الآليات التى تساعد فى تعلم المفاهيم أهما : 
-١‏ ضرب الآمثلة الكثيرة . [الأسلوب القرآنى] . 
- أهمية حطوة الاستخدام » استخحدام الفهوم بعد التدريب عليه عن طريقة 


¥۸ 


إحراء دراسات جديدة ياستخدامه » والنظر إلى ظواهر وفقاله . أر 
دراسة ظواهر وموضوعات )م يتم دراستها من قبل . 
۳ ضرورة نمارسة المقارنة والتصنيف والتجريد بين الفاهيم المخحتلفة . 
٤‏ - استخحدام الفهوم أو المفاهيم فنى التصنيف والتمييز والتعميم » فالمفاهيم 
تشمل ثلاث عملیات هی : 
أ التمييز أى قدرة الفرد على أن بيز بين عناصر أو مكونات الفهرم › أر 
استنحدام الفهوم فى تبيز بعض الظواهر ودراستها . 


ب- التطيم أو الصيف أى قدرة الفرد على تتظيم العلوسات رتصنيفها 
وذلك من حلال ملاحفلة الشبه وإخجاد العلاقات أو الصفات العامة 


الشركة . 
ك التعميم : وهو توصل الفرد المتعلم إلى مبدأ عام أو تحريد للمفهوم له صفة 
العموم والشمول . 


4 


نماذج مفاهيمية تطبيقية 
د. سيف الدين عبد الفتاح إسماعيل 

بدا للفريق البحشى أن يقدم بعض النماذج التطبيقية وفق ما حددوه من أسس 
وحطوات ومعايير لبناء الفهوم ضمن عمليات تنفاعل فما بينها وقد تخير الفريق جملة من هذه 
النماذج تختلف فى أهميتها من حيت تأثرها فى البنية الأساسية للمفاهيم ومنظومتها من 
حانب وتأثيرها وتأثرها بالنظام امعرفى الاسلامى من جانب آخر . 

ومن هنا بدا أن نتحرك صرب مفاهيم مظلة تظلل كافة العلوم ولا جص بها علم 
معين على أهميتها القصوى فى الضبط والتفعيل والتشغيل فى البناء وإعادة البناء وأهمها:- 

المعرفة - الفكر - الحضارة والثقافة والمدنية - العلم - التجديد ثم تحرك الفريق 
لتخحيير مفهوم ارتبط باجال القانونى والفقهى »› بل السياسة العاصرة وهو مفهوم الشرعية 
الذى ورد استقلالا أو صفة لإسم أو مفهرم آحر مشل السياسة الشرعية » وهو ما تطلب 
متابعة مختلفة تبدو فى طرق بناء هذا المفهوم ومعالجته . فهو غوذج مفاهيمى للمضاهيم 
الرحالة حينما يرتعل من جال معرفى إلى آخحر . 

ثم اقترح فريق المفاهيم أن حاول من باب تفعيل الدراسات المغاهيمية ألا يكرن شكل 
التناول هو الاقتصار على المفهرم "الفرد" » بل رما يكن دراسة كنب اهتمت بهذه القضايا 
الفاهيمية ضمن منهج معن ومداحل مختلفة يعكن أن تضيف للخبرة المفاهيمية عناصر نظن 
أهميتها وحدواها . 

ومن هنا كان كتاب "ساكس" الذى حرره ضمن جمروعة مؤلفين واستخدم فيه 
مدنحل العلاقة بين المعرفة والساطة مناسبة جيده لتفعيل الأطروحات النهجية التى تبناها 
الفريق البحشى » وبيان إمكانياتها النقدية وقدراتها فى المراحعة المنجهية . 

واحتير مولف "الكتاب والقرآن" لما يجريه من مناقشة لحملة من المفاهيم 
والمصطلحات وتفرقة فيما بينها » ونقد منهج الكتاب الستخدم فى مدخله للتعامل مع قضية 
المفاهيم وذلك ضمن دراسة "العبث بالمفاهيم دراسة نقدية فى "الكتاب والقرآن" محمد 
شحرور . 

هذه النماذج ليست إلا عينة ختارة ضمن حهد هذا الفريق والذى يواصل عمله 
ضمن تناول جملة من المفاهيم الآحرى » أر الدراسات التى تتعلتق بعا م المفاهيم . 


۱۸۱1 


مفهوم المعرفه 
د. صلاح إسماعیل 
-١‏ تمهید 
يرتبط مفهوم العرفة بالوحود الإنسانى ارتباطا وثيقاً » فمنذ حلق الله الإنسان على 
هذه الأرض ظهر معه مفهوم المعرفة » وسبب ذلك بسيط رواضح وهو أن الإنسان لكى 
يحافظ على حیاته ويجنب نفسه التهلكة والمحاطر » كان لابد أن يسعى إلى معرفة الأشياء 
والكائنات من حوله معرفة تمكنه من التواصل معها» والإفادة منها فى تحقيق ما ينفعه › 
العرفة . 


ومع مضى الزمن » أصبح البحث فى العرفة هدفا فى حد ذانه » وأصبح السزال: 
ماهى العرفة ؟ سوالا ملحا يتطلب ابحراب فى كل عصر » وعند كل جماعة بشرية » على 
أن مفهوم المعرفة يتميز عن غيره من الفاهيم الأحرى مثل الثقافة والحضارة والعلم بأنه مفهوم 
بالنسبة ها ولغيرها من المفاهيم » إذيمكن أن نقرل عنه إنه بعثابة الجذر الذى تتفرع 

بقية للفاهيم الأحرى » لأن الانطلاق من تصور معين للمعرفة تتحدد بناء عليه ماهية 
SS E‏ 
قضیته عن اله حلقه فی أحسن تقوم » رقضيته عن کون يا فيه » وقضيته عن لفسه › 
نقول إذا كانت القضايا الكبرى هى الله والكون والإنسان » فإن مفهرم العرفة يتميز عن 
غيره من المفاهيم بأنه المفهوم الذى مجمع هذه القضايا فى منظرمة واحدة هى النسق العرفى 

وانطلاقا من هذه الأهمية التى يتمتع بها مفهوم العرفة › يتعين علينا أن نهتم به 
ضعف اهتمامنا بسواه » فلو صحت نظرتنا إليه باعتباره بعشل نقطة البداية لصح بالتالى ما 
يترتب عليها » ومن هنا تبرز علاقة مفهوم العرفة بعدة مفاهيم أحرى مشل علاقة المعرفة 
بالهوية الحضارية والتمايز النقافى » رعلاقة المعرفة بالغزو الثقافى »› وعلاقة المعرفة بعملية بناء 
الفاهيم التى تحدد الخصرصية الحضارية ؛ فلكل حضارة من الحضارات وجهة نظرها الخاصة 
فى المعرفة التى تحدد هويتها وتميزها عن غيرها من الحضارات ؛ صحيح أن هناك حرارا دائما 
E E E‏ 
ولكن هناك مقومات أساسية تميز كل حضارة وتحرل دون ذوبانها عن غيرها فى حالة التأثر؛ 
وإذا كان حرار الحضارات ظاهرة صحية مقبولة » فإن ثمة ظاهرة أحرى هى "صراع 
ا محضارات" وفيه تحارول حضارة معينة فى حالة قوتها وتقدمها أن تهيمن على الحضارات 


۱A۳ 


الأحرى وتسعى إلى طمس معالمها وتبديل هويتها ؛ وهنا يظهر جليا مفهوم "الغزو الثقافي" 
وعلاقته مفهوم المعرفة » فقى حالة الغزو الثقافى تسعى الحضارة الغازية إلى القيام بعملية 
استبدال لمنظورها المعرض .منظور الحضارة الضعيفة التى تغزوها » وفى هذه العملية توحد 
علاقات متشابكة » فهناك دور أساسى تقوم به الحضارة الغازية » وهناك دور آحر تقوم به 
ا لحضارة الضعيفة لا يقل أهمية أو حطورة عن الدور السابق ويتمثل فى استسلام أصحابها 
لحالة الضعف الفكرى الذى تعانى منه الحضارة وقبول ما تعرضه ا لحضارة الغازية قبولا أعمى 
بدعوى التقدم ومسايرة العصر . 

ولقد تراحعت الحضارة الإسلامية فى عصرنا تراجعا حعلها فى مؤحرة ال ركب بعد 
أن كانت فى مقدمته . على حين تصدرت الحضارة الغربية ذلك الركب › و م تكتف بهذا 
بل بدأت تمارس سيطرتها وغروها لغيرها » وأصبحت الحضارة الإسلامية تسد بشكل 
كامل موقف الحضارة الضعيفة فيما وصفناه بعملية الصراع الحضارى وما يتبعه من غزو 
ثقافى ؛ وإذا كان اعتلال الفكر هر ساس اعتلال الأمم والحضارات » وإذا كان مفهوم 
العرفة يقع عند حجر الأساس من المغاهيم الكرنة هوية حضارة معيئة » فلا مندوحة لنامن 
الوقرف عنده وقفة طويلة » وهذا البحث عاولة أولية فى هذا الجال . 

رنسعى فى هذه احارلة إلى الرصد الدقيق والموضوعى لبنية مفهوم المعرفة فى الفكر 
الغربى » وذلك من خلال عرض آراء كبار الفلاسفة فى إمكان العرفة ومصادرها والتحليسل 
النطقى ها » وبعد ذلك نقدم التصور الإسلامى للمعرفة » ثم نحاول عقد مقارنة بين ما 
يقدمه التصور الغربى وما يقدمه التصور الإسلامى ؛ ونخلص إلى بعض التعائج التى سرف 
يرى القارئ أنها نتائج. يقوم عليها البرهان » أو هكذا ترعم ها : كما أننا بهذا التحليل هذين 
التصورين وتلك القارنة بينهما نطمع أن ينظر القارئ بنفسه ويرى أين تكمن القرة وأين 
يكمن الضعف » ورأينا أنه من الأفضل أن نقدم بين يدى كل هذا معالحة فهرم المعرفة فى 
اللغة والاصطلاح » طالما أن مل هذه المعابحة يكن أن تعين على البدايةالواضحة ومواصلة 
السير فى هذه الرحلة الفكرية مع هذا الفهرم للام . 
۲- المعرفة لغة واصطلاحا 


العرفة هى إدراك الأشياء وتصورها » وفنى اللغة » عرف الشىء : اد رکه وعلمه» 
وعرغه الأمر : أعلمه إیاه » وعرفه يبته أعلمه عكان()؛ والمعرفة بهذا العنى تشترك مع 


(1) ابن منظور » لسان العرب » تحقيق عبد اله الكبير وآخرين » دار العارف » الماهرة » دون تاريخ » ص 
A4۸‏ . 


A4 


SS EC AT ۳‏ حية ثانية تقتصر 


رجحلل "يرير" K.11٣۴‏ كلمة "يعرف" سهد فى اللغة الإغليزية وارل 
الكشف عن معانيها » ويرى أن الإحابة على السرال "ماهى العرفة؟" رما تبدا.علاحظة 
غموض كلمة "يعرف" » تأمل احمل الآتية() : 
-١‏ إنى أعرف الطريق إلى القدس . 
- إننى أعرف العزف على ابلحيتار . 
۳- إنتى اعرف مدا . 
-٤‏ إننى أعرف أن الحملة "بعض الفطريات سامة" صادقة 


ويعكن أن ندرك ببساطة أن معنى كلمة "أعرف" يختلف فى بعض هذه الجمسل › 
ويوضح "ليهرير" ثلاثة معانى طمذه الكلمة على النحو الآتى(") : 


كلمة "أعرف" فى العنى الأول تعنى امتلاك صررة حاصة معينة من القدرة > وبالتال 
لكون الشخحص عارفا للعزف على الحيتار هر أن يكرن قادرا على هذا العزف »› رإذا قلت 
أننى أعرف الطريق إلى القدس فإننى أعنى أننى قد أحرزت نوعا حاصا من القدرة المطلوبة 
إما للرصول إلى القدس أر لإرشاد شخحص ما إلى هناك . 


رالمعنى الثانى لكلمة "أعرف" هو المعرفة باللقاء أو الاطلاع أو الاتصال الباشر »› 
عندما أقرل إننى أعرف عمدا » فإننى أعنى أننى التقيت .محمد أو اطلعت عليه ؛ ويز رسل 
بين نوعين من المعرفة : المعرفة باللقاء أو الاتصال انباiشر Knowledge by acquaintance‏ 
والمعرفة بالوصف 0۸نامنإميde Knowledge by‏ › امعرفة الأرلی ھی التی احسھا بحراسى 
بصورة مباشرة مغل طعم الفاكهة فى فمى يأتينى بالذوق الباشر » وصلابة القلم بين أناملى 
تأتينى باللمسة المباشرة وهكذاء آما العرفة بالوصف فهى العرفة التى تبنى على تلك 
العطيات الحسية » وتنطوى على تركييات عقلية » فإذا ركبت المعطيات الحسية الشى تأتيني 
من القلم » » ثم أطلقت على هذه الركيبة اسم "قلم" كان هذا الاسم يتضمن حكماً عقليا 
حکمت على أساسه بان هذا الشىء الذى اد ركته قلما وليس شیا آخر ۳m‏ 


(1) Lehrer „, K., Knowledge, Oxford : Clarendon Press, 1974, p. 1. 

@) Ibid , PP. 1-3 

(3) See Russell, B., The Problems of Philosophy, London : Oxford University Press, 
1959, PP. 46-59. 


۸2 


أما العنى لثالث لكلمة "أعرف" فهو الذى تعنى فيه إدراك أن شيا ما يعد من 
العلومات » ومن قبيل ذلك إذا كنت أعرف أن الحملة "بعض الفطريات سامة" صادقة» إذن 
فإننى أدرك أن شيعا ما يعد من للعلومات » أى أن الحملة السابقة صادقة » وعادة ما يعم 
الت وكيد على أن معرفة شىء معين با لمعانى الأحرى ل "أعرف" تستلزم امعرفة بالمعنى الخاص 
بالمعلومات ل "اعرف" فلابد أن تكرن لدئ معلومات معينة عن القدس إذا كنت أعرف 
الطريق إلى القدس » وهكذا قإن العنى الخاص بالعلومات لكلمة "أعرف" متضمن غالبا فى 
العانى الأحرى هذه الكلمة . 

ويبدو لنا من خلال هذا التحليل اللغوى لكلمة "معرفة" فى اللغة العريية وفى اللغة 
الإنجليزية أن العانى امحددة هذه الكلمة تكاد تكون واحدة فى اللغتين » وتدور هذه العانى 
فى جملها على الإدراك . 


أما العرفة فى الاصطلاح الفلسفى فهى لمرة التقابل بين ذات مدركة وموضوع 
مدرك » وتتميز من باقى معطيات الشعور » من حيث أنها تقرم فى آن واحد على التقابل 
والاتحاد الوثيق بين هذين الطرفين"“ : والعرفة بهذا هى النتيجة التى تحصل للذات العارفة 
بعد اتصاطما .حوضو ع المعرفة » كما تطلق نظرية المعرفة #علeاس0ه)‏ fه‏ روهط باعتبارها 
مبحثاً فلسقيً أساسيا على البحث فى إمكان العرفة البشرية » وفى مصادر هذه العرفة أو 
الطرق الموصلة إليها » وفى طبيعة هذه العرفة أيضا ؛ وقبل أن نعالج هذه العناصر » يخسن بنا 
أن نتناول الشروط المنطقية للمعرفة » لأن تحليل هذه الشروط يلقى ضرءا ساطعا على ماهية 
العرفة . 
۳- التحليل المنطقى للمعرفة 

إذا كنت تعرف أن السماء تمطر فهى تمطر » و "تعتقد" بأنها تمطر » ويجوز القول إذا 
كانت لديك معرفة » فإنك تملك اعتقادا صادقاً » ولكن العرفة شىء أكثر من جرد الاعتقاد 
الصادق » لأن اعتقادك بأنها تمطر بعكن أن يكرن صادقًا حتی لو )م "تعرف'" انها تمطر » 
فرعا تكون قد اصطنعت ببساطة ظنا حسنا » فما الذى يجب "إضافته" إذن إلى الاعتقاد 
الصادق للحصول على العرفة ؟ وتسمى محاولة الوصول إلى إحابة عن هذا السؤال .عشكلة 
"lılتıتو" he probe» of TheocteusS‏ » ومرحع ذلك أن أفلاطرن قد صاغ هذا 
السوال صياغة واضحة لأول مرة فى حاورته "لياتيتوس" والإجابة التقليدية أو الكلاسيكية 


› ۱۹۸۲۳ » مع اللغة العريية بالقاهرة » المعجم الفلسفى » اهيئة العامة لشعرن المطابع الأميرية » - القاهرة‎ )١( 
۰ . ۱۸۷ - ۱۸٦ ص‎ 
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ويعكن أن نعبر عن ذلك التعزيف لاني للمعرفة بصورة ری ان اجر 
الآتى: عندما نقول بأن س يعرف ق › حیٹ "س " تدل على شخص معین › و ' "ق" تدل 
على قضية واقعية معينة مثل "الغلج أبيض" » فإننا نقول : إن قضية ق قضية صادقة وإن س 
يعتقد أن ق» وإن س ملك أدلة كافية لتسويغ اعتقاده أن ق ؛ فإذا قلنا مغلا » إن مدا قد 
جح فى الامتحان » فهذا يعنى أن القضية "حح محمد فى الامتحان" » صادقة » وأن حمدا 
يعتقد أنها صادقة » وأن لديه أدلة تلبت صدتها مثل شهادتة الدراسية القى حصل عليها ؛ 
ويتضح من هذا أن هناك ثلاثة شروط أساسية لابد من ترافرها للمعرفة » الشرط الأرل هر 
أن تكون القضية موضو ع العرفة صادقة » وهذا هر شرط الصدق انفده امسا ؛ 
الشرط الثانى هو أن يكون الشحص الذى يدعى العرفة فى وضع ذهنى إزاء القضية موضوع 
المعرفة » أى يعتقد فى هذه القضية ويقبلها » وهذا هر شرط الاعتقاد الوه أعنا6ط» 
رالشرط الثالث هو أن ملك هذا الشحص أدلة ربراهين تلبت صدق القضية موضرع العرفت 
رهذا هو شرط التسريغ انفده ١0اه‏ اواز وسوف نعالح هذه الشروط فيما يلى . 
١-۳‏ شرط الصدق 


عندما يطلب من الإنسان تسويغ زعمه فى المعرفة » فلابد أن يوضح لماذا يظن أن ما 
یقوله صادق » و بالتال إذا زعمت(") معرفة أن زمیلی قد تعاقد مع ناشز معین على کتابه 
ابمحديد مقابل عشرة آلاف جنيه » وطلب منى أن أسوغ هذا الزعم » فلابد أن أقدم الأسباب 
التى دفعتنى للظن بأن هذا الزعم صادق ؛ ربالإضافة إلى ذلك إذا كان زعمى كاذباء أعنى 
لر ن زميلى تد تعاقد مع هذا الناشر على كتابه ابحديد مقابل مسة آلاف جنيه » قإن زعم 
معرفتى غير صادق » فأنا لا أعرف ما قلت إننى أعرفه » وبالكالى سوف نقبلل الشرطين 
التاليين : 

. إذا كان س يعرف ق » إذن من الصدق أن ق‎ -١ 

- إذا كان س يعرف أن الجملة ع صادقة » إذن ع صادقة . 


ومن الأهمية .مان أن نوضح هذين الشرطين على أساس أن كلا منهما يعبر عن 


(l1) Chisholm, R.M., Theory of Knowledge , Third edition, New jersy : Prentice- 
Hall, Englewood cliffs, 1989, p.90 . 
(2) Lehrer, K ., Knowledge, pp. 9 - 10. 
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شرط ضرورى للمعرفة » فكلاهما يقول : بأنه إذا كان الرء يعنى شيا ما إذن فهو صادق »> 
ولكن ما يقول المرء إنه يعرفه فى الصيغة الشرطية ختلفا فى كل حالة . 

ولتتأمل الاحتلاف ين قولى إننى أعرف أن القط حيران أليف وقول انى عرف أن 
الحملة "القط سيران أليف" صادقة » ورما تبدو الحملتان شيعا واحداً فى بداية الأمس ولكننا 
إذا أمعنا النظر نلاحظ بعض الاحتلافات البسيطة › أولا عندما أقرل باننى أعرف أن الق مل 
حيوان ليف » مع أئنى انطق الكلمات "القط حيوان ليف" » فإننى لست محاحة إلى نطق 
هذه الكلمات » أو أية كلمات عريبة أحرى » لكى أقول إننى أعرف أن القط حيوان أليف» 
إذ رعا أضع هذا الزعم باللغة الإنحليزية أو الفرنسية » والحقيقة الأساسية هى أنه مع أشي 
انطق الحملة "القط حيوان ليف" فى زعم معرفة أن القط حيوان أليف » فإنتى .لا أقول شیا 
كاذبا ما يكون حول هذه الحملة » وأنا لا أقرل حتى إن اللحملة توحد » وإنغا استعمل 
فحسب الحملة لقول إتنى أعرف أن القط حيوان أليف » بالتالى » فإنه لأمر متس مع ما 
أزعمه أنه لا توحد مثل هذه الحملة على الإطلاق » مع أن كلامى فى الواقع يثبت وجحود 
هذه الحملة بصورة واضحة › وفى الحملة التى ها صيغة المقدم فى )١(‏ » لا شىء يقال حول 
أية جملة » فلم تزعم أن أية جملة صادقة أو حتى وحود أية جملة() , 


رالملمح المربك إلى حد بعيد فى الملاحظات السابقة هو الرأى القائل بأننى إذا قلت 
إننى أعرف أن القط حيوان أليف » فلم أقل أية جملة صادقة » وجوز الاعتراض بأنه تبعاً 
ل(١)‏ نقد قلت إنه من الصدق أن القط حيوان أليف ؛ ومع أى استعملت ابحملة "القط 
حيوان اليف" لقول إنه من الصدق أن القط حيران اليف » » فلم أقل شيعا حول هذه الحملة > 
ا ا ا ی ر 
الإنسان » مثلا لو أقول إن محمدا شجاع » » فاننی لا قول شيعا حول اسم ' محمد" وبدلا 
من ذلك فقد استخحدمت هذا الاسم لأقول شيعا ما حول الشخص ؛ وسن ناحية ثانية › 
عندما أقول بأننى أعرف أن احملة "القط حيوان أليف" صادقة » فإننى أقول بصورة واضحة 
اا ر خاو »> على سبيل امال › > إن هناك مشل هذه الحجة » وإن الجملة 
صادقة» بالتالى عندما نتأمل التالى فى (۲) » فإننا نرى أننى عندما أقول إنتى أعرف أن الحملة 
"القط حيوان اليف" صادقة » فإن الشرط الضرورى لعرفة ما أقول إنى أعرفه هر صدق 
الحملة "القط حيوان أليف" ؛ وفى هذه الحالة » على حلاف الحالة الأرلى » قلت إن الجحملة 
صادقة » وهذا يتعارض مع الحالة الأرلل حيث لا أقرل إن أية جملة تكون صادقة قة بل 
بالأحرى استعمال ابيملة لتقرير ما يكون صادقا ؛ وهذه التمييزات قادت الفلاسفة إل 


(1) I bid, p. 10. 
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التمييز بين ما أسموه "بالتصور الطلتق للمدق" hsoiute conception of truth‏ و التضمن 
فى الحملة فى الصيغة . 


الحملة "الثلج أبيض" صادقة . 


ويسمى التصور الأرل بالتصور الطلق لأنه لا توجد إشارة إلى اللغة أو أى جزء من 
اللغة » وبالتالى فإن هذا التصور للصدق ليس متصلا بأية طريقة باللغة أر معنى أية ألفاظ فى 
اللغة ؛ وكما أكد "باب" اع من الصدق أن الثلج أبيض حتى لر ) توحد لغة فى أى 
مكان لوصف هذه الواقعة( » فلون الثلج والثلج نفسه من الأمور المستقلة تماما عن أى 
وصف رعا يود أى إنسان أن يقدمه للثلج ولونه ؛ ومن ناحية ثانية يسمى التصور الدلالى 
هكذا لأن صدق الحملة لا يعتمد على الوقائع فقط بل على ما تعنيه الحملة ؛ والسؤال عما 
إذا كانت الحملة "الثلج أبيض" صادقة لا يعتمد فقط على الثلج ولونه بل يعتمد على معنى 
اللجملة والكلمات المتضمنة فيه"( . 
۲-۳ شرط الاعثقاد 


إذا زعمت بصورة خادعة أنى أعرف أن عليا تزوج أمينة فى ١‏ ديسمير سنة 
۱4۹۲ عندما لا أعتقد ذلك » إذن فإننى لا أعرف أن عليا تسزوج أمينة فى هذا الاريخ › 
حتى لو تزوجا بعد ذلك على حلاف ما اعتقد ؛ ولو ا اعتقد ب ق › إذن فإننى لا أعرف 
ق» وبالتالى فإن الصيغة الشرطية التالية تعبر عن شرط المعرفة : 

إذا کان س یعرف ق »› إِذن س یعتقد ب ق . 

وهناك مشكلات تتعلق بالأشياء التضمنة فى هذا الشرط » لأن لفظ "يعتقد" مشل 
لفظ "يعرف" له أكثر من معنى » واللبس الأساسى هذا اللفظ رالذى يوثر فى تحليانا بقوة 
الاقتناع الذى يستلزمه القول بأن شخصا يعتقد فى شىء ما » أصر بعض الفلاسفة على أن 
الانسان رعا یعرف ان شیتا ما یکرن صادقاً حتی وإن کان یفتقر إلى اناع فی صدقه» 
على حين أكد فلاسفة آحرون - فى وحهة نظر غالفة تماماً- أن الإنسان لا يعرف أن شيا 
ما یکرن صادقاً إلا عندما یکون مثاکداً وعلی یقین من صندق ما يعتقده » وهکذا نکر 


«(1) Pop, A., “Note on (Semantic) and The (Absolute) Concept of Truth”, in H. 
Feigle and W. Sellars and K. lehrer (eds.) „, New Readings in Pluloseplied 
Analysis, New York : Appleton - Cetury- grots, 1972, . 

(2) Ibid, pp. 10-11. 
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بعض الفلاسفة الشرط السابق على أساس أن الإنسان رعا يعرف أن شيا ما يكون صادقاً 
ولا يعتقد به على الإطلاق » وأكد بعضهم الآحر أنه لكى يعرف الرء أن شيعا ما يكون 
صادقا فلابد أن يعتقد بأنه صادق مع يقین جحدیر بالاعتبار() . 
۳-۴۳ شرط التسويغ 

يۇ كد الشرط الثالث على الحاجة إلى التسويغ » وهذا الشرط على درحة كبيرة من 
الأهمية بالنسبة للمعرفة لأننا إذا افتقدناه فلا نستطيع التمييز بين امعرفة والاعتقاد › إذ العرفة 
ليست محرد اعتقاد » وإنغا اعتقاد صادق مسوغ كما ذهب أفلاطون ؛ وعلى حين يمكن أن 
نسلم بأن المرء لا تاج أن يكون متيقنا بصورة كاملة من ق لكى يعرف أن ق » فإتنا نصر 
على أن الرء لابد أن يكرن مسوغا بصورة كاملة فى اعتقاده أن ق لكى يقال بأنه يعرف 
ق» ويجوز صياغة شرطنا على النحر الآتى :- 

إذا كان س يعرف أن ق» إذن س يكون مسوغاً بصورة كاملة فى الاعتقاد بأن ق. 

وعندما نقول بأن س يكون مسوغا بصورة كامللة » فإشا نعنى أنه ملك اعتقادا 
مؤسسا على دليل) ؛ ويحسن بنا فى السياق أن نشير إلى أن التصور الإسلامى فيما يتعلق 
بقبول صدق قضية معينة يستلزم تقديم البرهان قل هاتوا برهانكم إن كنحم صادقين 
-٤‏ مجال نظرية المعرفة 

احق أن نظرية المعرفة قديعة قدم الفلسفة ذاتها » إذ عالحها أفلاطون فى عدة عحاورات 
اهمها "ياتیتوس" و "ا . لائ" وناقشها ارسطر فی کتاب "النفس" ر "الس والمحسوس " 
وغيرهما » وظهر موضو ع العرفة بصورة دقيقة فى كتاب جون لوك )م1 . 3[ (۱۹۳۲ - 
٤‏ ۰ ۷) "مبحث فی الفهم الإنسانی" ۱۹۹۰ › وبعد ذلك جاء کانط مھK. ۱۷۲٤(1‏ - 
)٠ ٤‏ فحدد طبيعة المعرفة وقيمتها وحدودها وعلاقتها بالوجحود . 

ركان البحث فى جال نظرية ا معرفة موضع حلاف بين الباحثين » إذ قدموا تفسيرات 
متعددة للمعرفة بعضها يربطها بعلم النفس »› وبعضها جخلطها با لمنطق » فثمة تعريف للمعرفة 
بأنها حصيل العلم أو كسب المعلومات » ويترتب على ذلك أن يكون البحث فى المعرفة 


(1) Ibid, p. 12. 

@)Ibid, pp. 13-14. and see also: w . p. Alston , Epistemic justtification : Essays 
on The Theory of Knowledge , 1 theaca and London : Cornell University 
Press, 1989, 
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فرعا من علم التفس › وسحينهذ تنقطع صلة نظرية العرفة بأهم المسائل الخاصة بحدود العلم 
الإنسانى وصدقه » وتعجز من البحث فى مشكلات العلم العامة » كمشكلة الذات 
والموضوع وتطور العلم » وتنحصر مهمتها فى تبيان الوسائل التى يتم بها تحصيل العلم ؛ 
وهناك تفسير آحر لنظرية المعرفة مفاده أنها البحث فى المعرفة التى تم لنا اكتسابها » ولكن 
هذا التفسور قد يودى إلى التباس موضوع المعرفة بموضوع المنطق والعلوم ابحزئية() على 
ساس أن المنطق ييحث فى القرانين الصورية للمعرفة الإنسانية » وتدرس العلوم الحزئية مادة 
العلومات . 

ولكن نظرية المعرفة ها جال أوسع ما افتؤضت مثل هذه التفسيرات الضيقة » لأنها 
تعرض للبحث فى إمكان المعرفة » فتواحه مشكلة الشك فى الحقيقة أو التيقن منهاء والتفرفة 

بين المعرفة الأولية اهمه التى تسبق التجربة وامعرفة التى يتم اكنسابها عن طريق التجربة 

أو المعرفة البعدية هناوم 4 » وتدرس الشروط التى عل الأحكام مكنة والتى تسوغ 
وصف الحقيقة بالصدق والمطلق » إن كان هذا مكنا » كما تبحث نظرية العرفة فى الأدرات 
التى تمكن من العلم بالأشياء رتحدد مسالك العرفة ومنابعها » كما تدرس طبيعة العلم عا هو 
كذلك » وتهتم .ععرفة اتصال وى الإدراك بالشىء الدرك › وعلاقة الأشياء e‏ بالقری 
الى تد رکھا) . 

ويقوم إلى حانب مصطلح "نظرية العرفة" مصطلح آحر هر "الابستمولرحيا" 
Epistomologie‏ فى اللغة الفرنسية ر رعهامص.هائام۴ فى اللغة الإجخليزية » فما هو الراد 
بالابستمولوحيا » وماذا عساها أن تكرن علاقتها بنظرية المعرفة ؟ 

إن مصطلح زع هاهصه اام فى اللغة الفرنسية مشتق من الكلمة اليونانية 
Episteme‏ التی تعنی أو "المعرفة العلمية" رالمقطع "مزعه[" الذى يعنى فى أصله 
الیونانى (١هعه1)‏ أى "نظرية" ر " وتبعا لهذا فإن كلمة "ابستمولوجيا" تعنى حرفيا "نظرية 
العلم" . 

ویقدم اندریه لالاند تعریغا للابستمولوجيا يرى فيه أن هذه الكلمة تعنى فلسقة 
العلوم ولكن معنى أكثر تحعديدأء فهى ليست دراسة المناهج العلمية العى هى موضوع علم 
امج البحٹث E‏ و هو جزء من المنطق » وليست ازا تأليفاً Syntheses‏ ر 


)0 د. حمد فتحى الشنيطى » العرفة » دار الثقافة للطباعة واللشر »› القاهرة » ۱۹۸۱ › ص ٠١ - ٥4‏ . 
(۲) د. توفيق الطريل » أسس الفلسفة › الطبعة السابعة » دار النهضة العربية › القاهرة ۱۹۷۹ ›» ص۲۹۸ . 
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استنباطا اقتراحیا 8لھrداتە‌ز‌ه۳‏ للقرانین العلمية (على طريقة الوضعية والتطورية) » بل هى 
فی اُساسها دراسة نقدية لبادئ العلوم وفروضها ونتائجها بغية تحديد أيها المنطقى رلا 
التفسانى) وقيمتها ومداها الوضوعى( . 

ویقرر روبیه بلانشیه ن لفظ ابستمولوجیا احتزاع حدیث » والثابت آنه لا يوحد فی 
قاموس لتریه ۲۲ا11 ولا فى معجم لاروس الموضح الحديد » وي ؤكد معجم روبیر أن ظهور 
هذا اللفظ فى المعاحم التى كتبت باللغة الفرنسية يعود إلى ملحق معجم لاروس الوضح 
الذى ظهر عام ٦‏ بيد أن ررنز يشير إل أن هذا اللفظ كان معروفا ومستنحداً قبل 
هذا التاريخ بنصف قرن على الأقل » ويد أن أول من استعمل لفظ "اب سرلا هي 
فیرییه J.۴. F۴6۲‏ فی کتابه siesرMetaph institutes of‏ الدی نشر عام ۱۸١ ٤‏ لیمیز 
فيه بن فرعين أساسيين من فرو ع الفلسفة هما الابستمولوجيا والانطولوجيا (. 

أما عن علاقة الاإبستمولوحيا بنظرية العرفة » فإن هناك ثلاثة اڳحاهات فى هذه 
السالة» اتحاه ججعلها علاقة مطابقة » واتحاه آحر يجعلها علاقة نوع يجنس الذين يقولون 
بوحود صور أحرى للمعرفة غير العرفة العلمية وهى المعرفة الصوفية أو الميتافيزيقية وا معرفة 
العلمية هنا هى نوع من جنس أعم وهو المعرفة » راّماه ثالث يذهب أصحابه إل رفنض 
العلاقة بون الابستمولوجيا ونظرية العرفة كما يفهمها غيرهم من الفلاسفة . 

وأصحاب الاتّاه الأرل هم الفلاسفة الناطقون بالإنحليزية » فقد ساوى هؤلاء 
الفلاسفة فى الاستفهام بين لفظ "ابستمولوجيا" وتعبير "نظرية المعرفة" ولم يقيموا أية تفرقة 

بين الحالين » فقد حاء فى دائرة المعارف الفلسفية أن "الابستمولوجيا أو نظرية العرفة هى 

ذلك الفرع من فروع الفلسفة الذى يهتم بدراسة طبيعة المعرفة وججاها » ويهتم بافتزاضاتها 
السبقة وأساسها » والحدارة العامة لدعاوى المعرفة") . 


(1) Lalande, A., Vocabulaire Technique et Critique de la Philosohie , paris, 
Pressed universitaires, 15 edition, 1985, p. 293. 

(۲) روبير بلانشيه » نظرية العرفة العلمية (الابستمولوجيا) » ترجمة د. حسن عبد ال حميد » مطبوعات جامعة 

. ٣٣ص‎ ۰ ۱۹۸٩ › الکویت‎ 

G3) Runes, D.D., (ed) „, Dictionary of Philosophy, Totow , New Jersey : A Helix 
Book, Rowman & Allanheld, 1984, art “epistemology” . 

(4) Edwards , p. (ed.), The Encyclopedia of Philosophy , New york, Macmillan 
Publishing co., Inc., The free press, 1967, vol. 3, pp. 8-9 . 
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ویدحل جان بیاجیه اeچها۴.[‏ صاحب النظرية الارتقائية e‏ الاتحاه 
الذى اعتبر مصطلح "ابستمولوجيا" مرادقاً مصطلح "نظرية العرفة" وقدم ابابا عة نتا 
اخلط بون المصطلحين » وحلاصة هذه الأسباب هى أن العلم والروح العلمية - سواء إليهما 
من حلال دورهما فى ابجحتمعات أو نظر إليهما من خلال دورهما فى بناء الفرد وتنمية 
ملكاته - فإنهما يكتملان بشكل مطرد ودرن أن يصلا أبدا إلى حد الكمال ؛ رلهذه 
الأسباب » فان أية نظرية فى الابستمولوجيا الارتقائية سواء كان ميدانها هو تاريخ العلم أو 
علم نفس الطفل » لابد أن تدسع فى نهاية الأمر لتتحول إلى نظرية فى العرفة » والدليل على 
هذا أن أية نظرية ابستمولوجحية ارتقائية تهدف إلى استعراض جميع المراحل التى توصانا من 
نحلاها SECIS OAS‏ 
على الشكل العلمى ها » تلك الأشكال الى لا نستطيع أن ننكر أنها تحتوى على قيمة 
معرفية معينة » وإلا لما كانت قد أدت إلى التطور الذى اتتهت إليه المعرفة مورآ( . 
ويرى أصحاب الاتحاه الثانى أن علاقة الابستمولوجيا بنظرية العرفة هى علاقة النوع 
E‏ 
هناك وسائل للمعرفة تسلك طرق غير الطرق التى سلكها العلم » فإلح جانب العرفة العلمية 
توحد معارف احری مصدرها القلب کما ذهب بسکال )۱۱٦۲-۱۹۲۴(‏ فی عبارته 
الشهورة "إن للقلب منطقا هيهات للعقل أن يفهمه" ؛ وتعسن بعض الفلاسفة للحدس مشل 
برحسون )۱۹٤۱-۱۸٥ ٩(‏ على أساس أنه "غريزة متوقدة بالذكاء" الأمر الذى يسرغ 
عندهم المعرفة الصوفية أر الميتافيزيقية › واقترح آ احرون شل هرسرل (۱۸۵۹ -۱۹۳۸) أن 
نوجه ملكاتنا العقلية وحهة أحرى » فعلينا أن نوجهها شر "إدراك الماهيات إدراكا حدسيا" 
حتى ,مكنا أن نقيم بجوار العلم الواقعى علم الفنومنولوحيا (علم الظاهريات)() » وخحلاصة 
هذا الاجّحاه هى أن المعرفة العلمية لا تزيد على أن تكرن نرعا من جنس أعم هر العرفة 
بشکل عام . 
أما أصحاب الاجّحاه الثالث فهم فلاسفة الرضعية النطقية (أو التجريبية المنطقية) الذين 
حول لديهم حنس المعرفة برمته إلى نوع واحد فقط هر المعرفة العلمية » فکارناب (۱۸۹۱- 
٠١‏ ) ملا » لا يعترف بقيمة النظرية امعرفية إلا إذا فهمت على أنها تعنى التحليل النطقى 
لقضايا العلم » ويتفق روحييه ٣#عده۸‏ .1 مع التجحرية المنطقية » فبعد أن أعطى لأحد 
مۇلفاته عنوانا هو "مبحث فى المعرفة" عاد ليقول إنه كان ينبغى عليه أن يعطيه هذا العنوان 


. 5۸ ¬ ٤۷ص‎ » روبير بلانشيه » المرحع المذكرر‎ )١( 
. ٤۷ -٤١ص‎ » المرجع السايق‎ )۲( 
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الدئيق وهو "هيكل العرفة العلمية" والسبب فى رأية أنه لا توحد معرفة أحرى غير المعرفة 
العلمية() . 


: إمكان المعرفة‎ -٥ 


يسعى الإنسان بكل ثدراته إلى إدراك حقسائق الأشياء من حوله أو حقيقة نفسه › 

رلكنه قد يخطىم أحياناً » وهذا الخطاً يوقظ فى نقسه الشك والتساؤل : هل المعرفة الحقة 
مكنة ؟ وإذا كانت نمكنة فبأى وسيلة ؟ واحتلفت آراء الفلاسفة إزاء السؤال الأول » فمنهم 
من أحضع أدوات العرفة للنقد › وانتهى بهم هذا النقد إلى رفض القرل بإمكان المعرفة 
احتلاف فى وحهات النظر » ولكن هذا الاجاه م خحظ بقبول عندما فريق آنحر من الفلاسفة 
الت وكيدية الدرجماطيقية «ءناسعه( على اخحتلاف صورها » وسن ثم نستطيع أن نقسم 
آراء الفلاسفة فى مسألة إمكان المعرفة إلى قسمين أساسيين هما : 

. النرعة الشكية‎ -١ 

۲- التزعة الت وكيدية الإيقانية . 


النرعة التو كيدية الايقافية (الدرجماطيقية) تعنى فى الأصل إقرار عقيدة أو مبدأ على أنه صادق 
من غير دليل يكفى للبرهنة عليه » وأريد بها فى الفلسفة إمكان اكتساب معرفة صادقة دون 
حد تقف عنده قدرة الإنسان على تحصيلها" » وبعبارة أحرى النزعة الت وكيدية "هى اجّحاه 
يذهب إلى إثبات قيمة العقل وقدرته على المعرفة وإمكان الوصول إلى اليقين › وإذا كان 
مذهب الشك (رأى الشك المنهيى) يوحى بالامتاع عن إثبات الحقائق أر' تفيها » فإن 
الدوجماطيقية ترى أن العلم الإنسانى لا يقف عند حد » وتؤكد قدرة العقل على العرفة 
والتوصل إلى اليقين » وقد سارت هذه النزعة فى فلسفة العقليون إبان القرنين السابع والشامن 
عشر » ونجا نحوها التجربييون الذين أكدرا إمكان امعرفة عن طريق القجربة » ثم 
ضعفت على أثر النقد الذى وحهه كانط إليها » واستعمل اللفظ بعده للدلالة على 
التسليم دون تمحیص "() 


. ٠١ص‎ › ٠٤ص‎ » للرجحع السابق » ص١٤ » وانظر مقلمة الحم‎ )١( 
. ٠٠٠ص‎ » د. توفيق الطويل » أسس الفلسفة‎ )۲( 
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رتثل النزعة التو كيدية » بطبيعة الخال » حجر عثرة فى سبيل البحث الفلسفى 
بعصفة عامة والبحث عن المعرفة بصفة حاصة » إذ عل صاحبها بعضى فى ادعاءات لا 
حد نما من حيث قدرته على المعرفة » وسن ناحية حدود هذه المعرفة ذاتها » والظن بأن 
أفكاره صادقة صبدقاً مطلقاً وأن ما عداها من أفكار تعد خاطعة » وعلى حلاف ذلك 
فإن الشك a‏ إلى الفهم الدقيق لما هو متاح من العرفة ويدفع بها إلى 
نحطوات جديدة أكثر صوابا . 

وإذا نظرنا إلى الشاك من ناحية دلالته » وحدنا أنه حمل دلالات ختلفة › 
ويرجحع احتلاف هذه الدلالات إلى احتلاف الموضوع الذى ينصب عليه الشك » فقد 
ينصب على المعرفة وهنا جحد نمطين من الشك أحدهما هر الشك المذهبى رالآحر هر 
الشاك المنهجى » ورعا ينصب الشك على العقائد الدينية ويسمى فى هذه الحالة إخادا 
وسوف ننحى هذا المعنى جانبا لأن ما يعنينا هر الشك فى جال العرفة . 

وعندما يتعرض الإنسان لمعالحة مشكلة معينة ثم يعجز عن فهمها رحلها يل إلى 
التوقف عن الحكم عليها » والتوقف عن إصدار رأى بشأنها ويسمى هذا بتعليتق الحكم 
udgmenyز Suspension of‏ » وهر هذا الاّساه عند مدرسة الشك فى العصر 
الملیدستى على يد بيرون (١٠۳-٠۲۷ق‏ . م) وتلاميذه ؛ ولكن الإنسان عندما يتحذ 
من الشك حطرة أو طريقة فى التفكير للوصول إلى العرفة » فإن الشك فى هذه الحالة 
يعد منهجاً للتفكير وقد ظهر هذا النوع من الشك عدد سقراط وأرسطو وبيكرن 
والغزالى وديكارت ؛ والشك فى الحالة الأرلى يسمى شكا منهجيأ لأنه لا يزيد عن أن 
يكون طريقة أو حطوة سرعان ما تفضى بصاحبها إلى اليقين والمعرفة الصحيحة . 
-٦‏ مصادر المعرفة فى الفكر الغربى : 

بحث الفلاسفة فى المعرفة من حيث أدواتها ومصادرها › واحتلفت مذاهبهم فى 
هذه المسألة » فمنهم من رأى أن العقل هر المصدر الوحيد للمعرفة وهؤلاء هم 
العقليون» ومنهم من رد المعرفة إلى التجربة الحسية » وهولاء هم التجرييون › ومنهم 
من لم يقبل العقل أر الحس كطريق للمعرفة والتمس طريقا ثالثا فى الحدس وهرلاء هم 
الحدسيون » ومنهم من ذهب إلى أن المعرفة ترتد إلى السلوك إذ التجربة العملية وهؤلاء 
هم البراجماتيون » وهم أقرب إلى الحسيون » وحاءت الأفكار التى نادى بها الحدسيون 
والبراجماتيون والحسيون كرد فعل.ضد الأفكار التى ذهب إليها العقليون ؛ وسوف 
نعرض فيما يلى لكل مذهب من هذه المذاهب على حدة . 
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يتفق العقليون على أن العقل قوة فطرية فى الناس جميعا » وعلى آننا نستطيع عن 
طريق الاستدلال العقلى امحض ردون لحرء إلى أية مقدمات جحريبية أن نتوصل إلى معرفة 
حقيقية عن طبيعة العا ) 

والمعرفة العقلية معرفة أرلية أإهنام يراد بها فى هذا ابجال الحقائق التى تكون 
فطرية فى العقل وتكون واضحة بذاتها ومن ثم تكون صادقة بالضرورة » أو يراد بها 
مبادئ المعرفة التى لاتحى اكتسابا » فلا تدشاً عن جّربة » وهى موحودة فى العقل بالقوة 
سابقة ومستقلة عن كل جّربة وتقابلها ا معرفة التجريبية البعدية الشى لاتكون ممكنة إلا 
عن طريق التجربة(') . 

هناك ثلاث تمييزات أساسية لمناقشة المعرفة الأرلية هام4 › أولا »› التمييز 
"اليكافيز يقى" بين القضايا الضرررية رجووعءمN‏ رالقضايا الممكنة Contingent‏ « 
ثانياء» التمييز الابستمولوحى بين التسويغ الأولى والتسريغ البعدى ا0۲اإم0st‏ مه أو 
التجرييى « الفا التمييز المنطقى بين القضايا اتحılılة Analytic Propositions‏ 
والقضايا الت ركيبية 0۸نا [وهم ه۴۲ منامطاSyn‏ ؛ أرلا : تكون القضية حقيقية ضرورية 
إذا كانت صادقة فى جميع العرا م الممكنة ما فى ذلك › بطبيعة الحال » العا الواقعى)» 
رال حقيقة الممكنة هى الحقيقية التى تكون صادقة فى بعض العوا م » مما فى ذلك العام 
المكن » وليس فى بعضها الآحر ؛ ثانيا » تكون القضية معروفة "أوليا" وإذا تم تسويفها 
بصورة كافية بطريقة لاتعتمد على "الخبرة" وتكون القضية معروفة "بعديا" (أر تحزييا) 
إذا كان تسويفها يعتمد على الخبرة ؛ والتمييز الفالث بين القضايا التخليلية والقضايا 
ال زكيبية ؛ وتبعا لتصور فريحه » تكون ص قضية تحليلية فى حالة كونها إما : 

. ص حقيقية منطقية » ومثاهها "ليس الرحل غير المتزوج .حتروج"‎ )١( 

(۲) ص تقبل الرد إلى حقيقة عن طريتق استبدال مرادفات بمرادفات › ومثاهها 
"ليس الأعزب .متزوج" . 

ویعکن أن شحدد العقل أرلا أنه "ملکه الربط بين الأفكار وفقا لمبادئ كلية" > 
ولكن جرد "الربط" بين الأفكار لايكفى لتحديد العقل › إذ الحيوان يربط بين الصور 


. ۳٣۲٣ص‎ » د . توفيق الطويل » سس الفلسفة‎ )۱( 
(2) Bonjour , L., The Structure of Empirical Knowledge , Harvard university Press 
„ 1985,PP. 191-192. 
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الحسية فيتوقع تعاقب صورة بعد صورة بحسب ما اعتاد عليه من رؤيتها متعاقبة › أا 
الإنسان العاقل فيدرك أن هذا التعاقب يتم وفقا بدأ ضرورى كلى » ومن هنا بمكن أن 
دد العقل بأنه قوانين الفكر الضرورية الكل ة"() ؛ ولكن ماهى قوانين الفكر 
الأساسية التى تقام عليها كل طرائق البرهان » والتى تشكل معنى العقل عند العقليين ؟ 

هناك ثلائة قوانين أساسية للفكر وهى : 

› قانون أهوية رانا«ع 1 » ويتخذ صياغات متعددة ولكنها واحدة فى المعنى‎ -١ 
فيعبر عنه أحيانا بالصيغة أ هو أ » وبالصيغة أ- أ » وبالصيغة هو هو » وبالصيغة الشىئ‎ 
هو نفسه › وهذا القانون يعنى أن الموجود هر ذاته دائما فلا بختلط به غيره » ولايلتمس‎ 
به ماليس منه » فالقلم الذى اكتب به فى هذا الساء هو نفس القلم الذى كنت أكتب‎ 
به فى الصباح » والمكتب هو المكتب » والكرسى هو الكرسى › رأنا هو أنا الذى كنت‎ 
البارحة وسأكونه غدا » فلا القلم احتلط بالمكتب » ولاالكرسى اختلط بالقلم » وإنغا‎ 
کل موحود هو ذاته وهذا من شأنه أن يجعلنا حرص على عدم النلط بين الشيع وساعداه‎ 
. من الأشياء » وهذا يعنى أن المرية تفرض ابات فى الأشياء‎ 

- قانون التناقض 101†ء C01۲4‏ ار عدم lتنlتض non- Contradiction‏ 
ويتحذ هذا القانون عدة صور ولكنها واحدة فى المعنى أيضا وهى : 

- ا لایمکن أن یکون ب ولاب معا . 

- لایمکن أن یکون أ موحودا وغیر موحود فی آن واحد . 

- لابمكن أن تكون الصفتان المتناقضتان صادقتين معا . 

ويتضح من خلال هذه الصيغ أن قانون التناقض ينكر إىكان الحمع بين الشئ 
ونقيضه فى نفس الوقت » فيستحيل أن يصدق القول بأن الحجرة مضيعة وليست 
مضيفغة فى وقت واحد » أو القرل بان هذا الشی مکتب ولیس مکتبا فى آن واحد . 

والتناقض هنا هو تقابل السلب والإيجاب › وهو غير التضاد » إذ المتضادان هما 
الذاتان الوحوديان المتعاقبان على موضوع أو حل واحد » وبينهما غاية الخلاف › مشل 
أسود وأبيض فهما صفتان رحوديتان » أى لاتدل إحداهما على عدم كمافى حالة 
طرفى التناقض» ومتعاقبتان على موضوع أو محل واحد» وهو السطح ذو اللون» 
ربينهما غاية الخلاف أى يقعان عند طرفى سلم طويل (أو قصير) من الألوان الأسود - 
البنفسجى - الأزرق - الأحمر - الأصفر - الأبيض » ثم الفروق الدئيقة فى داحل كل 


. د . عبد الرحمن بدوى » مدخحل جديد إلى الفلسغة‎ )١( 
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لون من هذه الألوان » هذا فى حالة التضاد » أما فى حالة التناقض فلا يوحد أى وسط 
بين المتنافضين : أسود » لا - أسود ؛ إنسان » لا - إنسان » داثرة » لا ~ داثرة » وطذا 
فإن المتناقضين يتوزعان فيما بينهما كل الموحود أو كل عام المقال(“ . 
۳- مبداً التالث المرفو ع أر الوسط المستبعد Mie‏ ۵4 ںاه»۴ وصيغه هى : 
- أ إما أن تكون ب أو لاب . 
- المتناقضان لايكذبان فى نفس الوقت . 
- لارسط بين الوحود واللارحود . 
- کل شی إما أن یکون موحودا أو غير موجود . 
وهذا القانون يعنى أن أحد المتداقشين لابد أن يكرك صادقا » وليس هناك 
احتمال ثالث » فإذا قلنا هذا الكان إا أن يكرن مدرجا أو لايكون مدرجا » لكان هذا 
معناه أنه لو صدق القول بأنه مدرج لكذب القول بأنه غير مدرج وليس هناك احتمال 
ثالٽ + وعكن أن نأحذ مثالا آحر » إذ قلنا إن هذا الشيم إما أن يكون مكتبا أو لايكون 
مكتبا » لكان هذا معناه أنه لو صدق القول بأنه مكتب لكذب القول بأنه غير مكتب › 
رلانالك هذين الاحتمالين . 
وتتميز هذه القرانين التى ثل مبادئ العقل وأحكامه بنلاث مات أساسية هى : 
-١‏ آنها مطلقة » أى أنه لايتغير معناها بتغير ظروف المكان والزمان » وضدها 
التسبية . 
۲- أنها ضرورية » أى أنها واضحة بذاتها وذات نتيجة حتمية » فهى ضرورية 
الصدق » إذ لمكن أن تصدق مرة رتكذب أحرى » رإفغا تصدق صدقا 
دائما ؛ وضدها الممكنة » أى التى يعكن أن تصدق حينا وتكذب سينا أحر . 
۳- أنها كلية » أى أنها عامة ومشتركة بين كل الناس » إذ تسلم بها جميع 
الحقول » وتحكم كل الأشياء » وضدها الحزئية الخاصة بشخص معين فقط › 
أو بشیع دد فحسبا . 
ونظر العقليون إلى جميع قضايا امعرفة بصفة عامة » فوحدوا أن العلوم الصورية › 
أى الرياضيات والمنطق تقرم على مبادئ وأحكام تتوافر فيها السمات الفلاث السابقة 
جميعها » ولذلك فقد اتفقوا على أن مبادئ المنطق والرياضيات تفل النموذج الصحيح 
لا يجب أن تكون عليه كل مبادئ المعرفة البشرية . 


. ٠١۸ص‎ » المر حع السابق‎ )١( 
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وأرلى صور المذهب العقلى نجدها عند أفلاطون فى نظريته المعروفة بنظرية الغل » 
وقد بداً افلاطون بعرض نظریته فى حاوره "مينون" ومحاورة "فیدون" » ويفرق فى 
الحاورة الأولى بين الفكرة الشائعة التى لاتعتمد على العقل » والعلم القائم إلى النظر 
العقلى ونحده فى الحاوره الثانية يربط بين نظريته وأسطورة التذكر التى تصور لنا 
النفوس ساجة فى عام الل قبل هبرطها إلى العام الأرضى المادى وحلرها فى الأجحساب 
ويستنتج أفلاطون من ذلك أنه لاسبيل إلى ا معرفة إلا إذا تذكر الإنسان الحياة التى 
كانت تياها النفس فى عام الل » وقد أراد أفلاطون بهذه الأسطورة أن يبرهن على 
الطابع الأزلى (السابق على التجربة أو المستقل عنها) للمعرفة العقلية › فالمعرفة العقلية أو 
المعرفة بالصور كما يسميها سابقة على التجربة الحسية لأنها لاتوجد إلا بعملية التذكر 
المشار إليها ؛ وتبعا لذلك فإن نظرية أفلاطون فى الصور تعتمد على وحود عالم ثابت 
هو العام المعقول » فوق العا المتغير وهو العا الحسى وهذه الصور الموحودة فى العا 
المعقول تتصف بالثبات والضرورة رالكلية شأنها فى ذلك شأن كل المبادئ والأحكام 
عند الفلاسفة العقليين الذين جاعرا بعد أفلاطرن » زد على ذلك وجرد ارتباط بين هذه 
النزعة العقلية الصورية الى سادت فلسغة أنلاطرن وبين اهتمامه بالرياضيات على 
أساس انها العلم الذى يقدم لنا النموذج الصحيح للتفكير العقلى(') . 

ويسمى الغزالى قضايا المعرفة العقلية بالأوليات » يقول : "الأوليات العقلية 
امحضة » وهى قضايا تحدث فى الإنسان من جهة فوته العقلية الجردة من غير معنى زائد 
عليها يوحب التصديتق بها » ولكن ذوات البسائط إذا حصلت فى الذهن إما لمعرنة 
الحس أو الخيال أر وحه آحر وجعلتها القرة النكرة قَضية بأن نسبت أحدها إلى الآحر 
بسلب أو إثجاب » صدق بها الذهن اضطرارا من غير أن يشعر بأنه من أين استفاد هذا 
والثلاثة مع الثلاثة ستة » وأن الشئ الواحد لايكون تدعا وحديثا معا » وأن السلب 
رالإجاب معا لایصدقان فی شی واسں" . 

وفى طريق الت ركيد على المعرفة العتلية سار ديكارت الذى جحرى عرف البحث 
الفلسفى على اعتباره مؤسس المذهب العتلى فى العصر الحديث › وتأتى أهمية 
ديكارت فى هذا الجال من رده الحقيقة إلى العقل » والعقل عند ديكارت أعدل الأشياء 
قسمة بين الناس» يققول دیکارت : "العقل هو أحسن الأشياء توزعا بين الناس 


(۱) د . یی هويدى › مقدمة فى الفلسفة العامة » ص ۱۳۸ . 
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(بالتساوى) » إذ يعتقد كل فرد أنه أولى منه الكفاية »› حت حتى الذين لايسهل عليهم أن 
يقنعرا جحظهم من شئ غيره » ليس من عادتهم الرغبة فى الزيادة لمالديهم منه » وليس 
براحح أن يخطى الحميع فى ذلك »› بل الراحح أن يشبهه هذا بأن قرة الإصابة فى 
الحكم وتييز احق من الباطن » وهى فى الحقيقة التى تسمى بالعقل أو النطق » 
تتساوی بین کل الناس بالط 5"( 

ويقرر ديكارت أن جميع أفعال العقل التى عكن أن نصل بها إلى العرفة الحقيقية 

لصادفة تتمثل فى فعلين انين هما الد Deduction blll, Intuition‏ « 
رالد صددیکاوت هو تور تطری او غروة عقا کی اقل من دراک یی 
إدراك مباشراً لا یأتی على مراحل ولا تسبقه مقدمات تفضى إليه وإنما هر إدراك يجى 
E CSS yS‏ 
لا يستند إلى شهادة الجواس ولا إلى أحكام الخيال الخداع » وأا هو عمل عقلى 
حالص. 


يقول ديكارت : "أفصد بالحدس » لاشهادة الحراس - وهى متغيرة » ولاالحكم 
الخداع حكم الخيال ء وإنغا أقصد به الفكرة التينة التى تقوم فى ذهن حالص منتبه 
وتصدر عن نور العقل وحده"")» كما أن الحدس يدرك الطبائع البسيطة التى لاتنقسم 
إلى عقلية نستطيع بواسطتها أن نستخلص من شئ نعرفه معرضة يقينية نتائج تلزم عن 
هذا الشىئ » وبهاتين العمليتين العقليتين نتوصل إلى المعرفة اليقينية . 

وجحاء كانط فاتخذ المذهب العقلى عنده طابعا نقديا » وأصبحت المبادئ العقلية 
عنده لاتدل كما كان عند ديكارت على طبائع بسيطة أو حقائق نظرية ثابتة » وإنما 
تدل على المبادئ الأرلية أو الصرر التى يضعها العقل ليشكل بها التجربة » وسن أهم 
هذه الصور صورتا المكان والزمان اللتان قال كانط عنما إنهما سابقان على التجربة 
رإنهما يلان الشرطين الأولين العقليين أر الإدراك الحسى » ويعكن أن ننظر إلى الذهب 
النقدى كله من هذه الزاوية باعتباره حارلة ذاتية لتشكيل العام أو الطبيعة وإحضاعها 
لقوانين العقل » ويتصف هذا المذهب العقلى بأنه مثالية شارطة Î Transcendantale‏ 
آنها تضع الشروط التى تدرك بواسططتها التجربة فهر يهتم أولا برسم القوالب التى 
تشكل مايصادفنا فى عا الطبيعة من محسوسات » وتثل هذه المحسوسات مادة المعرفة 
بينما تشل الشروط والقرالب صورتها » وتتصف هذه الشروط العقلية بأربع صفات »› 


(۱) رینیه دیکارت » مقال عن المنهج » ترجمة حمود حمد النضيى »> ص١١٠‏ . 
(۲) نقلا عن د. عشمان أمين »> ديكارت » الطبعة الثالثة » القَاهرة » ٠۹٥۲‏ » ص11 . 
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فهى ليست مكتسبة من التجربة » وهى بسبب ذلك من عمل العقل » أى أنها أولية 
وضرورية . وهى التى جعل التجربة ممكنة » وأضاف كانط صفة أحرى إلى هذه 
الصفات إذ تصور هذه الشروط العقلية باعتبارها باطنة #١٠مدسص]‏ فى التجربة وليست 
مفارفة ٣s‏ ھف ,عير" » ولعل جدة اذهب العقلى عند كانط تأتى من تصوره للعقل 
على أنه باطن فى التجربة بدلا من أن يكون بعيدا عنها » وتحدث عن التجربة على أنها 
"التجربة المعقولة" أى التحربة مثبوتا فيها العقل() , ٠‏ 

وهو فی هذا ينالف المذهب العقلى عند أفلاطون وديكازت » فعلى حين نظر 
أفلاطون إلى العقل رعا المعقولات باعتباره مفارقا لعا احسوس » وتصور ديكارت 
العقل على أنه مواز للمادة › فإن كانط قد نظر إلى العقل على أنه باطن فى التجربة 
الحسية أو المادة. 
۲-۹ - المذهب التجریبی :دی E»p!٣‏ 

اتخذ المذهب التجريبى فى نظرية امعرفة طريقاً نالف طريق المذهب العقلى » إذ 
كد التجريبيون أن التجربة أو الخبرة الحسية هى مصدر المعرفة » وأنكروا وجحود معارف 
أو مبادئ عقلية سابقة على التجرية . 

وحاء على رأس التجريبيين الحدثين حون لوك الذى رفض فرل ديكارت 
بالأفكار الفطرية وذهب إلى أن العقل الإنسانى يرلد صفحة بيضاء 4ئد aاuط1a‏ ) 
يكتب عليها شم » وأن التجربة الحسية هى الى خط سطررها على هذه الصفحة 
البيضاء . 


نقد لوك القول بالأفكار الفطرية نقدأ عنيفا؛ ورأى أنه لو صح وجرد معان 
فطرية وقضايا موروثة لتساوى فى العلم بها الناس فى كل زمان ومكان» ولكن هذا 
لاإينسجم مع مانعرفة عن الناس » فقائون الموية أو التناقض أو الثالث المرفوع أو غيرهما 
مما يعتقد العقليون بأنه من المبادئ الفطرية لايعرفة سوى فلة من المخقفين › ويجهلها 
الأطفال والمعتؤهون والبدائيون » وبرفض الأفكار والمعانى الفطرية انتهى لرك إلى أن 
جميع أفكارنا ومعارفنا مستقاه من التجربة . 

يقرل "لوك" فى "مبحث فى الفهم الإنسانى" : "لنفرض » إذن أن الذهن » على 
حد قولنا » صفحة بيضاء حالية من جميع الحروف › ومن دون أية أفكار » فكيف 
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يحدث أن بملا؟ ومتى ينال بذلك المستودع الواسع » الذى تطبعه فيه مخيلة الإنسان 
امشغولة التى لاحد ها » بتنوع يكاد ألا تكون له نهاية ؟ على هذا أحيب بكلمة 
واحدة» من التجربة : من ذلك تتأسس جميع معارفا » ومن ذلك تستمد ذاتها 
نہاتیا"() . 


ويز لوك بين نوعون من التجربة : التجربة الخارجية وهى التجربة الحسية » 
وجربة داحلية هى تأمل العقل فى الأفكار التى تصل إليه عن طريق الحس » أو قل هناك 
نوعان من الإدراك : إدراك حسى عن طريتق الأشياء الموحودة فى العام الخارحى » 
وإدراك تأملى عن طريق العمليات الذهنية » وهذا الإدراك التأملى يستند إلى الحواس . 


والأفكار التى تأتى إلى العقل عن طريق الحواس هى الأفكار البسيطة مامصزك 
من قبيل اللون والشكل والصلابة › والامتداد » والحجم » والعدد والحركة» 
وغیرها من الأفكار ٤‏ ویتناول العقل الأفنكار البسيطة وینصب علیها نشاطه ویؤلف 
بذلك الأفكار الم ركبة كوهل1 ×1اموهC‏ رلذلك لايقابلها حسوس خارجحى كماهر 
الحال فى الأفكار البسيطة والأفكار المركبة تشمل : 
-١‏ الأعراض لص وهى تدل على صفات لاتتقوم بنفسها بل توحد فى 
غيرها » كالحمال. الذى نصف به الزهرة أو الحديقة . 
۲- الحراهر sع٥دهtیاں؟‏ وهی أفکار دالة على أشياء توحد بذاتهاو وت 
بالأعراض كالزهرة والحديقة والإنسان . 
-٣‏ العلاقات ء«هااها۸ وهى أفكار تعير عن ررابط بين أشياء كفكرة الأبوة 
والأكير والأصغر . 
ويرى "لوك" أن الأفكار المركبة التى هى غرة نشاط العقل حعلت الفلاسبفة 
العقليين يتوهمون أنها فطرية نابعة من العقل ولادحل للتجربة فيها فيها » ويحلل لوك بعض 
هذه الأفكار المركبة ليثبت أنها من نهاية لأر مستمدة من الأنكار البسيطة الآتية 
SES SL‏ 
e TT‏ 
فمن الذى وضع هذه الفكرة فى ذهنى » > لابد من ان یکون مروحودا کاملا لامتناهیا آی 
الله ؛ ولكن لوك يرى أن هذه الفكرة ة وليدة نشاط العقل بتأليفه بين الأفكار البسيطة 
)١(‏ مقتبسة فى يرتراند رسل » تاريخ الفلسفة الغريية » الكتاب الفالث رالفلسفة الحديدة) » ترجمة د. خمد 
فتحى الشنيطى » للميعة المصرية العامة للكتاب » القاهرة » ۱۹۷۷ » ص۱۷۸ . 
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الستمدة من التجربة الحسية » ذلك أنه لما كان وجودنا محدردا بالزمان واكان فإننا 
نتصور مكانا لاحد له وزمانا لاحد له عن طريق المقارنة والتخيل » من هنا تأتى فكرة 
اللامتناهى » فهى من ثم من تأليف العقل » وهى بذلك تالية لفكرة التعاهى الآتية من 
التجربة والتى لولاها لما وصلنا إليها » فالتجربة إذن هى معين المعرفة(') . 

وبعد لوك جاء دیفید هیرم ں۴ 03۷14 (۱۱۷۱-۱۷۱۱) وأسس فلسفته 
التجريبية فى المعرفة على مقدمة أساسية هى أنه قسم إدراكاتنا كلها إلى قسمين : 
الانطباعات و«ه1وومإمص!] التى تنطبع بها حراس الإنسان بصورة مباشرة حيئما يمحس 
شيعا بإحدی حواسه من ناحية »› والأفكار 5 وهی ماتخلفه الانطباعات عند 
الإنسان من صور ذهنية » وتتميز الانطباعات بأنها أكثر وضوحا وأقوى أثرأً على حين 
تكون الأفكار أقل وضوحا رأضعف أثرا » فالأفنكار نسخ باهتة من الانطباعات . 

فليس منا من لايعرف الغرق الواضح بين الإدراك العقلى عند من يعانى لذع 
الحرارة الشديدة » أو من ينعم بالدفء » رإدراكه العقلى حين يستعيد ذلك الرحل 
نفسه ذکری ماقد عاناه من لذ ع او ماقد نعم به من دفء »› فهذه الذکری إغا ی على 
غرار ماقد أحسه الإنسان عند الانطباع الأرل المباشر › لكنها يستحيل أن تبلغ من 
حيث القوة والوضوح ماقد بلغه ذلك الانطباع ؛ فالتفرقة إذن واضحة بين إحساس 
الشىئ حين أكون على صلة مباشرة به » وبين صورته استعیدها فی ذهنی حن لايكون 
الشىئ نفسه قائما على مشهد منى أو مسمع") ؛ يقرل حيرم فى "رسالة فى الطبيعة 
البشرية " : "إدراكات العقل البشرى بأسرها تنحل من تلقاء نفسها إلى نوعين متميز 
أحدهما من الآحر » وسأطلق عليهما لفظتى "انطباعات" و "أفكار" » وينحصر الفرق 
بين هذين النوعين فى درجات القرة والحيرية اللتين يطبعان بهما العقل ويلتمسان بهما 
الطريق إلى فكرنا أو شعورنا : فأما الإدراكات التى ترد إلينا بأبلغ القوة والعضف › قلنا 
أن نسميها "بالانطباعات" وإنى لأجمع تحت هذا الاسم كل احساساتنا وعواطفنا 
رانفعالاتنا عندما تظهر للمرة الأرلى فى النفس » وأما لفظه "الأفكار" فأعنى بها 
مايكون فى التفكير والتدليل العقلى من صور خافتة لتلك الاحساسات والعراطف 
والانفعالات .. وأعتقد ان توضیح هذا الفرق (بين الانطباعات والأفکاں) لاتطلب 
بالضرورة اللزمة إفاضة فى القول › ذلك أن كل إنسان يستطيع بنفسه أن يدرك فى غير 


(۱) د . حمد فتحى الشنيطلى › المعرفة > ص ٠١١-١١١‏ . رانظر د. عزمى إسلام » حون لرك › دار الثقافة 
للطباعة والشر » التاهرة » ٠۹۷٩‏ . 
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عسر الفرق بين الإحساس والتفكير ؛ إذ من اليسير أن نميز بينهما عندما يكونان فى 
درحاتهما المألوفة » ولو أنه أتى بمكن أن يقتربا عند النعاس ليس غالا فى حالات معينة 
أن يقترب أحدهما من الآحر اقترابا شديدا » مشال ذلك فى حالات النعاس والحسى 
لحرن » والحالات التى 'تتعرض فيها النفس إلى أى اتفعال شديد العنف » فعنعذ قد 
تقترب أفكارنا من انطباعاتنا » وكذلك الأمر من ناحية أحرى قد يحدث أحيانا أن تبلغ 
انطباعاتنا من الخفوت والضعف حدا يتعذر علينا معه أن نفرق بينها وبين أفكارنا » غير 
أنه رغم هذا التشابه القريب بينهما فى حالات قليلة › إلا أنهما بصفة عامة يكونان مسن 
التباین بجحیث یستحیل على أحد من الناس ان یتردد فی ان يضعهما فى قسمین ختلفين › 
ران پنصص لکل منھما اما لیبرز مابیتهما من اختلاف"(٩‏ . 

ويقسم هيوم الأفكار إلى بسيطة ومركبة › والبسيط هو مالا يمكن تحليله » أما 
اركب فيمكن تحليله إلى ما هو أبسط منه » وإذا كانت الفكرة بسيطة كانت صورة 
لانطباع معين مل لون التفاحة وطعمها » وإن كانت الفكرة م ركبة » مثل فكرتى عن 
التفاحة ككل وهى فكرة مركبة من لون وطعم ررائحة وغيرها مسن الصفات » فيتعين 
تحليلها إلى عناصر ونحدد كل عنصر إلى انطباعه الذى هو صورة له . 

ريفرق هيوم بين نوعين من العرفة › المعرفة المنصبة على محديد العلاقات القائمة 
بين الأفكار هملل «0ناواع » والمعرفة التى تخبرنا بخبر حديد عن أمور الواقع 


«matters of fats‏ والعلوم الرياضية من الشرع الأرل ¢ والعلوم الطبيعية من النوع 
الثان (") 
لی ۰.٠‏ 


ويرى هيوم أن كل تدليلاتنا اللخاصة بأمور الواقع إنما تقوم على أساس العلاقة 
السببية ١10اهاه۸‏ ووو أى العلاقة السبب بالمسبب » فعن طريتق هذه العلاقة يجاوز 
الإنسان حدود شهادة الحسن وشهادة الذاكرة فى حكمه على وقائع العام الطبيعى › 
فسأل أى إنسان ما الذى يدعره » مغلا إلى الاعتقاد بان صديقه فلانا هو الآن مقیم فى 
الريف » مع أن حواسه لا تشهد فى اللحظة الراهنة شيئا عن إقامه صديقه ذاك » كلا 


() Hume , D. „, A Treatise of Human Nature , edited by selby -Bigge, , PP.1-2 . 
. مقتبسة من د. زکی خیب حمود » دیفد هیوم » ص‌۱۷۲-۱۷۱‎ 
(2) Hume, D. , An Enquirg Concerning Human understanding, in Enquiries 
Concerning Human Understanding and conorning the Principles of Morals, 
edited by L.A: Selby - Bigge, third edition , Oxford : clarendon Press, 1975, 
sec. IV, part İ , pp. 25-26. 
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ولا ذاكرته تعى شيعا عن ذلك » يجيبك بأنه قد أقام اعتقاده ذاك على أساس دافعة 
أحرى من وقائع العا م الطبيعى» > کان یقیمه ملا على أساس حطاب ورد إليه من 
صدیقه »› ار على ما کان قد سمعه من صدیقه ذات يوم آنه معتزم أن رتل إلى الريف › 
لکن "الخطاب" الذى ورد إليه من صديقه أو "العبارات" التى كان سمعهامنه ليست 
هى نفسها "الإقامة" فى الريف » إنه - إذن - يستدل حقيقة من حثيقة أحرى » وبين 
E E‏ 

: والجواب المسوغ هو علاقة السبب بالمسبب › فهذه العلاقة هى التى تستعين بها 
کک جحاوزة حدود الادراكات الحسية سواء كانت قائمة الآن أو مستعادة بالذاكر ة من 
حبرات ماضية . 
نقد مبداً العلية باعتباره ضرورة عقلية : 

وطالما أن الرابطة السببية هامة فى أحكامنا على أمور الواقع » فلا مندوحة لنا 
عن البحث فى طريقة وصولنا إلى العلم بها» وأدل ما أقرره فى هذا الصدد »› مبداً 
أطلقه على سبيل التعميم الذى لا يعرف الشذوذ » وهو أن علمنا بالرابطة السببية فى 
جميع حالاتها لا ينشاً عن التفكير العقلى الخالص » الذى يستغتى عن الخبرة الحسية من 
تقريره » أو بعبارة أحرى » ليس علمنا بالرابطة السببية فى أية حالة من حالاتها علما 
"قيلي" مستقبلا عن مصادر الخبرة الحسية فى إلبات صدقه » بل هو مستمد دائما قى 
جميع الحالات من الخبرة الحسية التى تقدم لنا الشيعين اللذين نحكم بأن بينهم رابطة 
السبب بالمسبب » تقدمهما لنا متصلا أحدهما بالآحر فى كل حالة يقعان فيها لنا فى 
حبرتنا » وإذا م حدث لشئ معین أن يقع لنا فى خبراتنا الحسية بدا » یٹ لا ندری 
شيعا عن سوابقه أو لواحقه أو مصاحباته » ثم سثلنا : ماذا یکون سببه أو یکون مسببه» 
لاستيحال علينا استحالة قاطعة أن نحيب عن ذلك بشى › مهما تكن لدينا القدرات 
العقلية على أتم ما تكون كمالاً وقوة ؛ وعلى هذا الحو فالخيرة الحسية وحدهاء لا 
التفكير العقلى الخالص › هو المصدر الذى نستقى منه علمنا بعا م الراقع' . 


ولکن هيوم قد جانب الصواب عندما رفض كل معرفة أولية سابقة على 
التجربة» وأوحى بضرورة إحراق كل كتاب لا يعتمد على الرياضة أر التجربة » إذ 
العرفة فى رأيه لا تخرج عن المعرفة القائمة على علاقات الأفكار والمعرفة التى تدور 
حول أمور الواقع › وما بدا على أنه معرفة على حلاف هذين النوعين فليس من المعرفة 
الصحيحة فى شىء › وإنما هو لغو باطل . 


. ۷١ - المرجع السابق » ص1۹‎ )١( 
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يقول هيوم فى حتام كتابه "محث فى العقل البشرى" :"إا إذا ما استعرضنا 
الكتبات مزودين بهذه المبادىء » فيا لما من إبادة تلك التى نضطر إلى فعلها ! فلو تناولنا 
بأیدینا کتابا کائنا ما كان » كتابا فى اللاموت أر فى الميتافيزيقا الملدرسية » مغلا 
فلنسال :"هل يحتوی هذا الكتاب على تدليلات جحردة خحاصة بالکم والعدد ؟" لا همل 
حتوى على تدليلات بحريبية حاصة بأمور الواقع والوحود الفعلى ؟" لا ؛ إذن فألق به 
فی النار ¢ لأنه يستحیل ان ینطو ی على شىء غير سفسطة ووه"( ۰ 
۳-١‏ - المذهپ الحدسٿ Iotuitionism:‏ 

ذهب برجحسون Heneri Bergson‏ (4۱-۱۸۹ ۹ إل آنه بالإضافة إل 
العقل الذى توهم أنصاره أنه يقدم لنا المعرفة برمتها » توحد ملكة أنحرى للمعرفة ٤‏ 
وهى من قبيل التجربة الوجدانية » سماها برجسون الحدسى «ه0انuامآ‏ ولذلك مى 
مذهبه با مذهب الحدسى » فما هو المقصود بالحدسى » وما هو الفرق بينه وبين العقل؟. 

إن لفظ الحدسى له عدة معانى متباينة » من بينها") : 

-١‏ الحدس الحسى مااودهS؟‏ «0تانtuر[‏ وهر الإدراك الباشر للمحسوسات ؛ 
قبل إدراكى الألوان والأضراء الصادرة عن تفاحة أراها أمامى » وإدراكى 
لطعمها إذا ذقتها » ولرائحتها إذا شمعهاء والإحساس الخالص لا وجرد له 
بل كل إحساس يختلط .معرفة سابقة. 

۲- الحدس التجرييى #ںياتامدء «0اانداما وهر الإدراك المباشر الناشىء عن 
المارسة المستمرة › مثل إدراك الطبيب الماهر لداء المريض من محرد مشاهدتهء 
وقبل إحراء فحروص وأحاليل طبية . 

۴۳- ا حدس الل [tut intellecıelle‏ وهر الإدراك المباشر -دون 
برامين- للمعانى العقلية الحردة التى لا بعكن إحراء تارب عملية عليها» 
مشل إدراك أن العدد لامتناه » وكذلك المكان والزمان . 

٤‏ - الحدس التنبری evina tree‏ 1اا[ ښحسدث أحیانا فی الاکتشافات 
العلمية أن تكون نتيجة لحة ولامعة تطراً على ذهن العام بعد طول التجارب» 
كما يدث فى عارلة حل السائل المندسية أن يغطر يبال فجاة الحل 


. ٠١١۳ - مقتيسة فى المرجع السابق » ص۱۱‎ )١( 
Intuition د . عبد الرحمن بدوى » مدخحل جديد إل الفلسغة ۽ ص۹٦٠١ ۹۷ ویژ جم د . بدو‎ )۲( 
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الطلوب» بعد حاولات عديدة غير مثمرة » وهذا نوع من الحدس > الذى 
نستشعر فيه الحل ونتنباً بالنتيجة قبل إتمام سلسلة البراهين والتحارب . 

والحدس فى معناه اللغوى يعنسى الظن والتحمين فى معانى الكلام والأمور »› 
والنظر الخفى » والضرب والذهاب فى الأرض على غير هداية » والرمى والسرعة » فى 
السير والمعنى على غير استقامة » أو على غير طريقة مستمرة() . 

ولكن الحدس الذى يعنينا هنا هو الحدس الميتافيزيقى عند برحون والذى يعد 
الباطتية ؛ ويرى برجون أن هناك طريقين للمعرفة : الأول هو طريق العلم والفانى هر 
طريتق الميتافيزيقاء طريق العلم من وحهة نظر برحون هو طريق المادة والكم والامتداد 
والمكان ومنهجه هر "التحليل" و "التصنيف" رأداتها هى العقل » رالعا م من وجهة نظر 
التحليل لابد أن ينظر إليه باعتباره مؤلفا من أشياء بعكن فصلها بعضها عن بعض » أما 
من وحهة نظر التصنيف » فإن هذه الأشياء جب النظر إليها برصفها حالات قابلة 
للتكرار فى إطار أنواع متمائلة ؛ أما طريق الميتافيزيقيا أو الفلسفة فهو طريتى الروح 
رالأمان والديومة ومنهجه هر التعاطف الروحى وأداته هى الحدس . . 

والحدس عند برجحسون ينتلف عن كل أنواع الحدس فى نقطة البداية وفى الميدان 
الذى يد ركه فبرحسون قدم لنا الحدس باعتباره الملكة الخاصة بادراك "الزمان الباطنى" 
أو الزمان الشعورى . وبرحسون بذلك هر فليسرف الزمان » فقد لاحظ اهتمام 
الفلاسفة بالمكان » وبالأشياء التى تحتل المكان » والذين اهتمرا بالزمان ) يفهموا منه إلا 
هذا الزمان المرتبط بالمكان » وذلك الزمان الآلى الذى نستطيع قياسه بالساعة » أا 
برحسون فقد اتخذ نقطة بداية ختلفة وهى_البدء من زمان حر هو الزمان الباطنى 
ويتميز هذا الزمان بأنه : 

. لا خضع للقياس‎ -١ 

۲- زمان تجدد حظاته دائماً . 

۳- لايتصل اتصالا مباشراً بالمكان لأنه حاص بالحياة الشعورية . 


هو الغريزة بعد أن صارت زاهدة فى العمل › داعية بنفسها قادرة على التفكير فى 


() د. جيل صليا » العجم الفلسفى » الجلد الأرل » دار الکتاب اللبنائی ۽ بیروت › ۱۹۷۱ » ص ص 
~٥‏ 0 . 


موضوعها وعلی التوسع بدون حدود ... وإذا کان الحدس بهذا يتجاوز العقل فائه مسن 
العقل حاءت يقظة التى رفعته إلى هذه المرتبة التى هو فيها > إذ بدون العقل كان الحدس 
سيبقى فى صورة الغريزة » عاكفا على الموضوع الناص الذى يهمه عمليا ومعبراعن 
ذاته فی الخارج فی شکل حر کات وأفعال"() . 


إن العقل أداة العلم والحدس أداة الفليسوف » والعقل لايدرك إلا الصف › 
والمنفصل والكمى » رالعدد » وما يوزن ويقاس » والتحانس » وبالحملة اللادة 
وبخلاف هذا تماما مسلك الوحدان إنه يضعننا فورا فى داخسل الواقع ويجعلنا نشهد 
صيرورته الخالعة » وما كان العقل يتجه دائماً لحر ما هو مفيد عمليا » فإنه لا يعطينا غير 
معرفة جزئية » والحدس ينصرف عن كل ما هو مفيد عمليا » ويرى الأشياء تحت مظهر 
الدة رمن زارية امدة) ويعطينا معرفة شاملة » إنه يدرك اللامتجانس » والمعصل › 
رالتداحل التبادل » وما لايعكن التنبو به » والممكن › والحرية » والحياة » وبالجملة 
الرو سح . 

ريقارن برحون العرفة العقلية بآلة السينما إذ يقول فى "التطور النالق" : "غير 
أن العقل لا کان مشغولا » قبل کل شیء » بضرورات العمل فإنه یشبه الحواس فی أنه 
يتتصر على أن يلتقط » بين حين وحين » من الصيرورة الادية مناظر فورية وثابعة تبعا 
لذلك رإذا حذا الشعور بدوره حذر العقل » فإنه لا يلاحظ من إلحياة الداحلية سوى 
ظواهرها تامة التکوین ولا يشعر بالحياة » وهی فسی سبیل تكويتها إلا شعورا 
غاما"()؛ ريشبه برجون دور.العقل بدور المحرج السينمائى الذى يلتقط جموعة سن 
الصور الفوتوغرافية عن أداء الممثلين لدور معين وشجمعها فى تسلسل » وعندما يعرضه 
بطريقة حاصة يخس المشاهدرن برحود حركة حقيقية » مع أن الشريط نفسه ليس فيه 
مايعبر عن هذه الح ركة الحقيقية » يقول : "تلك هى الحيلة التى يصطنعها المخحرج 
السينمائى » وتلك هى أيضا الحيلة التى تصطنعها معرفتنا ؛ فبدلا من أن نرحه اتتباهنا 


Bergson ,H.E mergie Spirituell , PP. 192-193 .‏ )1( 
نقلا عن : د. محمد ثابت الفندى › مع الفيلسرف » الطبعة الأرل »> دار النهضة العريية » 
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(۲) بترربی » مصادر وتیارات اله لغلسفة العاصرة فى فرنسا » ابلحزء الثانى » ترجمة د. عبد الر من بدوى › دار 
النهضة العربية › القاهرة » ۱۹۱۷ ص ۱١١-۱۹۰‏ . 


بیروت › 


(۲) هثرى برحون » التطور الخالق » ترجمة د. محمد حمود قاسم » ايشة المصرية العامة للکتاب » ۱١۹۸4‏ › 
ص٤٤ ۲٤٥-۲‏ . 
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إلى الصيرورة الداخلية للأشياء نضع أنفسنا حارجها لكى نعيد تأليف صيرورتها بطريقة 
مصطنعة ؛ فنلتقط مناظر فورية على وجه التقريب من الحقيقة الواقعية التى تمر › ولا 
كانت هذه المناظر ميزة هذه الحقيقة » فإنه يكفينا أن نسلكها على طول صيرورة مجردة 
SS‏ تعاکی ماتحتوی عليه هذه 
الصيرورة نفسها من عناصر نوعية ؛ وهذه هسى الطريقة التى يسلكها الإدراك الحسى 
والإدراك العقلى » واللغة إلى وحه العمرم E‏ الأمر خحاصا بالنفکیر فی 
الصيرورة أم التعبير عنها ء > بل إدراکها حسيا » فإننا لانفعل سوی أن [نشَغل] مايشبه 
ان بكرن مصورا جنات داسلا > اة الميزة إذن للمعرفة الغقلية كما يھا جما 
برحون هى أنها ذات طبيعة سينمائية . 

ويعكن أن نلحص الاعتراضات التى يرحهها برحسون إل المعرفة العقلية على 
الحو الآتى" : 

-١‏ المعرفة العقلية لاتستطيع أن ت تلمس الشىء موضوع المعرفة إلا مسا طحا 
وتتناوله من الخارج فقط : إنها تدرر حوله » ولكنها لاتستطيع مطل أن 
تنفذ إلى باطنه » إنها تستطيع أن تحلله وتكرن عنه تصورا عقليا بارداء 
ولكنها لاتستطيع أن تصل إلى حياة هذا الشىء . 

-٣‏ المعرفة العقلية معرفة نسبية » إذا أنها تبدأً وتنتهى من وخهة نظر كل فرد 
وتبعا لاجّحاهه العقلى » ومعنى ذلك أن المعرفة العقلية عاحزة عن أن تصل إلى 
ما عليه الشىء فى الراقع أو أن تنغذ إلى طبيعته النابضة بالحياة وتعيش فيها . 

۳- المعرفة العقلية معرفة ججردة كمية للشىء » أعنى أنها تريد أن تكرن عامة » 
ومن أحل ذلك فكل ماتستطيع أن تصل إليه هو رسم تخطيطى ججرد للشىء 
موضوع المعرفة » وهذا الرسم التخطيطى مقتطع فمدهءه0 مسن عيطه الذى 
يتحقق فيه » ولايعثل إلا رمز الشىء فى حالته الكمية . 

-٤‏ المعرفة العقلية معرفة ميتة استاتيكية لاتستطيع أن تنقل إلينا إلا حالة واحدة 
للشىء » وهى حالته الثابتة غير المتحركة . 

-٥‏ المعرفة العقلية تلجاً إلى تحليل الشىء موضوع العرفة إلى أجزاء ثم تقوم 
بت ركيب الأجزاء التى حللتها » ولكن الكل ال زكيبى الذى سنحصل عايه بعد 


1 . المرجع السابق » ص۲۷۱‎ )١( 
. ٠١١ د. ييي هويدى › متدمة فى الفلسفة العامة » ص‎ )۲( 


SE 


عمليات التحليل وال ركيب سيكون مختلفا تمام الاححلاف عن الكل اللىء 
بالاسياة والذى يمل حالة الشىء قبل أن يقطعة العقل ويحلله . 

هذه العرفة العقلية الاستايتكية الحامدة اليتة النسبية السطحية هى معرفة العلماء 
لأن القرانيين العلمية تتصف بهذا كله » وفى مقابل هذه المعرفة العقلية يوجحد 
الحدس وهو ضرب من التجربة المباشرة مع الأشياء ينقل إلينا الحياة الكلية 
للشىء دون لحرء إلى تحليل بل يبعلنا نعيش فى حو من التعاطف 4۲۸۵م رS‏ 
عليها » وهو حاص بالمعرفة الفلسفية() . ` 

الحدس عند الصوفية : 


إذا كان العقليون قد نظررا إلى العقل باعتباره الطريق الوحيد الموصل إلى المعرفة 
ونظر التجريبيون إلى الحس بوصفه مصدر المعرفة > فإن الصرفية فى الإسلام يرون أن 
امعرفة الحسية أكثر درحات المعرفة عرضة للحطا » وأن العرفة العقلية وإن كانت أكثر 
رسوا وثقة إذا ما قورنت بالمعرفة الحسية » إلا أن العقل له بحال دود ليس فى رسعه 
أن يتجاوزه» وأن وراء المعرفة الحسية والعقلية نطاقا آحر يمل آحر مغل المعرفة اليقينية أر 
العلم اليقينى » و طريقه هو الحدس أو الذرق أر العيان أو الوجدان أو ماجحرى جراها 
من مصطلحات الصوفية, 

والحدس الصوفى لايأتى نتيجة لعملية التعلم أ التأمل وإنغا هر نور يقذفه الله فى 
قلب الصوفى » يقول الغزالى : "وذلك الثرر هر مفتاح أكغر المعارف فمن ظن أن 
الكشف مروف على الأدلة الحررة فقد ضبيتق رحمة الله تعالى الواسعة » وما سثل 
رسول الله عليه السلام عن "الشرح" ومعناه فى وله تعالى لإفمن يزد الله أن يهديه 
يشرح صدره للإسلام) قال : "هو نور يقذفه الله تعالى فى القلب" فقيل وماعلامته ؟ 
فقال التجافى عن دار الغرور رالإنابة إلى دار الخلود") . . 

ويحدد الغزالى العلم اليقينى الذى يتوق إليه الصوفية بقوله :"العلم اليقينى هر 
الذى ‏ يكشف فيه المعلوم انكشافا لايبقى معه ريب» ولايقارنه إمكان الغلط والوهم › 
ولا يتسع القلب لتقدير ذلك » بل الأمان من النطاً ينبغى أن يكون مقارنا لليقين مقارنة 


: ٠٠١١-٠١ ٤ص‎ » المرجحع السابق‎ )١( 
٠٠ص‎ » الغزالى » النقذ من الضلال » مكبة امندى » القاهرة » دون تاريخ‎ )۲( 
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لو شمدى بإظهار بطلاته مغلا من يقلب الحجر ذهبا والعصا شعبانا», م بورٹ ذلك شکاً 
وإنکارً"( . 


aS‏ إلى الحالة التى يكون فيها عرضة لتلقى النور الإلهى » يتعبين 
عليه أن يقطع العلائق كلها ويقيل بكنه الهمة على الله » وبعبارة أخرى يقم بتخلية 
ن ل ا ر بذكر الله » يرل الغزال ٠"ولاتظنن‏ أن هذه الطاقة 

تنفتح بالنوم والموت فقط » بل تنفتح باليقظة من أحلص الحهاد والرياضة وتخلص من يد 
الشهوة والغضب والأخلاق القبيحة والأعمال الرديعة ؛ فإذا حلس فى مكان حال 
وعطل طريق الحواس ؛ وفتح عين الباطن وسمعه » وحعل القللب فى مناسبة عام 
املكرت وقال دائما -ا لله الله الله- بقلبه درن لسانه إلى أن يصير لاحي معه من تفه 
ولا من العام ويبقى لايرى شيعا إلا الله سبحانه وتعالى انفتحت تلك الطاقة › وأبصر 
فى اليقظة الذى يبصره فى النوم » فتظهر له أرواح الملائكة والأنبياء ... وانكشف له 
و ری سا لایعکن شرحه ولا رصفه کا تال 
النبسى م4 :"زويست لى الأرض فرأيست مشارقها ومغاربها "» وقال الله عز 
وحل:وكذلك نرى إبراهيم ملكوت السموات والأرض » لأن علرم الأنبياء 
عليهم السلام كلها كانت من هذا الطريق لامن طريق الحراس» كما قال الله سبحانه 
وتعالل :#ؤواذكر اسم ربك وتبعل إلبه تبتیلا) معنا الانقطاع عن کل شیء» رتطهیر 
القلب من كل شىء › والابتهال إليه سبحانه بالكليسة » وهو طريق الصوفية ... ونا 
طريتق التعليم فهو طريتق العلماء وهه الدرحة الكبيرة مختصرة من طربق النبوة » 
وكذلك علم الأولياء لأنه وقع فى قلوبهم بلا واسطة من حضرة الحق كما قال سسبحانه 
رتعال فوآتيناه رة من عندنا وعلمناه ممن لدنا علماي وهذه الطريقة لا تفهم إلا 
eS e SS CS CS‏ 
المعرفة اليقينية تفي تفيض من نبع يتجاوز نطاق الحس والعقل معا ٤‏ 

على أن هناك شيعا تعدر الإشارة إليه هنا وهر أن أصحاب اذهب الخدسى من 
الفلاسفة والصوفية إذا كانوا قد رفعرا من شأن الحدس كمصدر للمعرفة » فلا يعنى هذا 
أزدراء العقل وانكار درره » رلا يعنى التخلى عن تقدير الحس وعدم الاعازاف بقيمته › 
ونما يعلى فحسب أن هاتين الأداتين تقدمان لنا معرفة حدودة ونسبية » وأن هناك 
معرفة أحرى أسمى وأعلى وهى العرفة الحدسية . 


. ۲١ص‎ » المرجحع السابق‎ )١( 
14 - ٠٠١ الغزالى » كيمياء السعادة » مع المنقذ من الضلال من طبعة مكنبة اجندى » ص‎ )۲( 
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4-٦‏ - المذهب البراجماتی : ٣ ۸٤ی n1‏ ع۴۲۸ 
هاجحم أصحاب الذهب الحدسى المعرفة العقلية »> وكذلك فعل أنصار المذهب 
البراجماتى » فقد حاءت البراجاتية لتمئل هجوما آحر على الذهب العقلى وتعد فى 

الوقت نفسه تطريرا للمذهب التجريبى بالمعنى التقليذى ؟ 


تللق الفلسفة البراجاتية على جحموعة من الفلسفات التباينة إلى حد ما » والتى 
ترتكز جميعها على مبدا موداه أن صحة الفكرة تعتمد على ما تؤدى إليه من نائج 
عملية ناححة » وكان الفيلسوف الأمريكى "تشارلر ساندرز بيرس كعلإهاZ‏ 
)۱۹۱٤-۱۸۳۹( Sanders Peirce‏ هو أول من استخدم اسم البراجماتية وصاغ هذه 
الفلسفة صياغة اقتربت من الاأكتمال . 


وفی عام ۱۸۷۸ نشر بیرس مقالا بعنوان E‏ 
إحابة عن سؤال » ما هو المدرك العقلى ؟ صاغ بيرس قاعدته البراجماتية تية الشهيرة : 
الآثار التى جوز أن TTT‏ 
فكرتنا عن هذه الآثار هى كل فكرتنا عن الوضوع" > رهر يوضح قاعدته بقوله إن 
فكرتنا عن "النبيذ" لا تعنى شيا "إلا ماله من آثار معينة على حواسنا مباشرة كانت › 
"صلب" فانما نعنی آنه لن يخدش 
بواسطة مواد آخحری كثرة" وجمسل بیرس رآیه قائلا :"إن فکرتنا عن ای شیء هی 
فكرتنا عن آثاره الحسية" » وهو يقدم قاعدته على أنها أداة للتمييز بين المعرفة الصحيحة 
رالمعرفة الزائفة › فالمعرفة الصحيحة › أى الفكرة الصحيحة عن موضوع ما» تمكننا من 
التب عا سوف يحدث عندما نقدم على التعامل مع ذلك الموضوع ؛ ولقد استغل بيرس " 
فكرة تحقيق الفروض » تلك الفكرة التى عرف أهميتها من العلم الحديث ؛ والواقع أن 
كل أفكارنا فى رأى بيرس شبيهة بالفروض العلمية() . 
وحاء بعد ييرس التابعان الكبيران اللذان ساراعلى دربه وهما وليم جيمس 
.-\1A€Y) William james‏ ۰) وجون دJg4 john Dewey‏ )1۸0۹~ 
۲ )))» نم انتقلىت البراجماتية ة إلى بلدان أحرى مغل إنجلترا على يد الفيلسرف 


# v, 
Peire, e.s., “How to make our Ideas clear”, in the popular scince Montnly „, 7510 


x 11, 1878.‏ 
)١(‏ المرسوعة الد الفلسغية المختصرة » ترجمة فؤاد كامل وحلال العشرى وعبد الرشيد السادق » مكتبة الأحلر 
المسرية » القاهرة » ۲ ,+ ص۱۰۴ . 
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الإښلیزی فردیناند شيار ۲م‌اانطاء.ء. ذف۴ )۱۹۳۷-۱۸١4(‏ الذى طررها 
وصبغها بصبغة إنسانية فيما أطلق عليه اسم المذهب الإنسانى صونموص1u‏ . 


وفيما يتعلق بنظرية المعرفة يتفق البراجماتيون على رد الحقيقة إلى النفعة وعلى أن 
العيار الوحيد للحقيقة هو القيمة والنجاح » رقد أفضى بهم هذا إلى إنكار أن تكرن 
المعرفة نظرية أو تأملية حضة . 
والبراجماتية .عغزاها العام کما حددها دیوی فی "قاموس القرن" ۱۹۰۹ هى 
النظرية القائلة بأن عمليات المعرفة وموادها تتعين فى حدود الاعتبارات العملية أو 
الفرضية فليس نثمة جال للقول بأن المعرفة تتعين فى حدود الاعتبارات النظرية التأملية 
الدقيقة أو الاعتبارات الفكرية الجردة"( ؛ وهى فيما يقول جيمس : "إنها تجاه تحويل 
النظر بعيدا عن الأشياء الأولية ؛ امبادئ » النواميس » الفغات » الحتميات المسلم بهاء 
وتوجيه النظر نحو الأشياء الأحيرة » الفمرات » النتائج » الآثار » الوقائم » الحقائق"() ؛ 
وعلى هذا النحو تقف البراجماتية ضد الفلسفات الثالية أو العقلية وتقترب من الفلسفات 
التجريبية » وهذا هو ماعبر عنه حيمس على غلاف كتابه "البراجماتية" بقوله عنها أنها 
"اسم حديد لطريقة قديمة فى التفكور"» إذ هى فى رأيه "يشل اتحاها مألوفاً فى الفلسفة 
ألا وهو الاجّحاه التجريبى" وإذا كان الأمر كذلك » فما الذى بميز البراجماتية ؟ 

إن الشىء الذى تتفتق حوله البراجماتية مع التجريبية التقليدية عند لرك وباركلى 
وهيوم ومل » هو الاعتماد على الخبرة الحسية » أى الركرن إلى الواقع الخارحى كما 
يظهر فى حبرتنا الحسية » والاستناد إلى التجربة كما تأتى به الحواس » أما الشىء الذى 
يلفت النظر بحدته فى البراجماتية فهو أنها تستبدل النظر إلى المستقبل بالنظر إلى الماضى »› 
أو قل تستبدل النظر إلى الأمام بالنظر إلى الوراء ؛ فالتجريبية التقليدية اهتمت فى نحليسل 
المعرفة الإنسانية بردها إلى أصرها البسيطة والبحث فى العلاقة بين الأشياء الخارحية 
وآثارها على حواسنا وماينشاً من معرفة نتيجة ذلك اللقاء بين الأشياء والحراس » أا 
البراجماتية فصرفت اهتماماتها إلى ربط معارفنا بالتجربة لا من حيث الأصل والنشأة بل 
من حيث النتائج » ومن ثم فإن البراجماتية لاتشغل نفسها بالسؤال عن نشأة العرفة 
والأفكار » بل ينصب حل اهتمامها على التائج المتزتبة على العرفة والأفكار فى 
الراقع() . 


(1) Beck, R.N. „Handbook in social Philosophy, Macmillan Publishing Co. New 
York , 1979,P.121. 
. ۷٦ص‎ »1۹1٥ > ولیم حيمس » البراجماتية » ترجمة د.حمد على العريان » دار النهضة العربية › القاهرة‎ )۲( 
. ۷١ص‎ » المرجع السابق‎ )۴( 
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وعلى هذا النحو » فإن البراجماتية هى " اولة تفسير كل فكرة إ بتتبع وافتفاء أثر 
نتائجها العملية كلا على حدة » ما الفرق الذى يدث لأى امرئ -سن الوحهة 
العملية- إذا كانت هذه الفكرة صحيحة بدلا من ذلك ؟ إذا ) يكن ثمة فرق عملى 
کر ا ا ی ی ار اا یں ای ن م و ای نزاع 
أو حصام بشأنها نزاع عقيم تافة معدوم الحدوى"( . 

ولقد اتفق ديوى مع بيرس وجيمس على الفكرة الأساسية التى قامت عليها 
البراجماتية وهى أن صحة الأفكار تقاس .ما يتزتب عليها من منفعة ونقاج » ولكنه قدم 
صسورة أحرى للبراجماتية عرفت باسم مذهب " الذراشع" أو "الأداتية "a‏ 
ismاSnstramenta‏ ومو داها أن المعرفة أداة للعمل » فالأفكار ذرائع أو وسائل نتوسل 
ا ا رکا و ا ارا ر ا ا ی" إلا إذا 
کانت مرشدا یهدینا الى حل مشکكلة معينة» ویسوق دیری مثلا یوضح به فکرته علی 
النحو الآتى اهبا ان راد شارا فی هة فويضل ال مفارق طرق »› وطالا 
أنه يفتقر إلى معرفة يقينية بطريق العودة » فإن حالة الحيرة » والشك تغلب عليه » فأى . 
طريق هو الطريق الصحيح ؛ و كيف تتبدد الحيرة ؟ 

لابملك سرى احتمالين : إما أن يسلك طريقاً سلوا عشرائيا » أو يتعين عليه أن 
يحدد أساسا للنتيجة وهى أن طريا معينا هر الطريق الصحيح ؛ وتحديد هذا الأسر 
براسطة الفكر سيتضمن جحثا لوقائع أخرى » سراء طرأت على الذهن عن طريق الذاكرة 
او عن طریق ملاحظات ازى ٠‏ ارعن رها معا ر ت علي اة اذى 
تتجاذبه الحيرة أن يتعرف بدقة قة على الأشياء المقامة لديه › وجب عليه أن يقدح زناد 
ذاكرته » وهو يبحث عن دليل » رعا يتسلق شجرة » ورا يسلك هذا الاتّحاه أرلا ثم 
يسلك ذاك » وهو يريد شيغا فى الطبيعية فد يكون لانتة أو حريطة »› إن فكره المعأمل 
یہدف الى اکتشاف الوقائع التى تفى بغرضة() . 


ويتبين لنا من هذا المغال أن الفكرة التى تطرا لذلك المسافر ترتبط .عوقف معين »› 
وليست سابحة فى حلاء » ولابد أن ترسم حطة واضحة لحل المشكلة التى تواحه ذلك 


)0 المرحع السابق » ص٤1‏ . 


(2)-Dew ey, Je,How we Think ,Boston : Heaith, 1933,PP.13-14. 

وانظر أيضا حون ديرى » المنطق نظرية البحث » ترحهمة : د.زكى يب حمود »دار المعارف » القاهرة 

› الطبعة الثالعة دار المعارف‎ )١١( ود. أحمد فواد الأهرانى » حون ديوى » نرابغ الفكر الغربى‎ ٠ 
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المسافر » وهكذا تكون الأفكار أدرات وتكتسب صرابها من مدى هدايتها لأصحابها 
فى جال السلوك والعمل » وإن شعت أن تضع ذلك بعبارة أحرى قل إن الفكرة عند 
صاحبها كالخريطة فى يد المسافر » ولا تكتسب الخريطة قيمتها من دقة وجمال ألرانها ء 
وإغا تتوقف قيمتها على كونها أداة يهتدى بها المسافر لمعرفة الواطن التى يقصدها . 

ويتضح لنا ما أسلفناه أن البراجماتية قامت لهاجمة الذهب العقلى على رحه 
الخصوص » فإذا كان المذهب العقلى يأحذ على عاتقه البحث عن ماهيات الأشياى 
فإن البراجماتية تذهب إلى أن هذه الماهيات العقلية لارحود ها » بل الموحود هر الآثار 
السلوكية المترتبة على الأفكار »رإذا كان العقليون يرون أن الحقيقة باطنة فى الأشياء 
فإن البراجماتيين يقولون : 


إن الحقيقة تقبل على الأشياء من الخارج » أى من دنيا الفعل » والسلوك » رإذا 
كان العقليون يعتقدون أن الصور العقلية للأشياء أهم فى الدلالة على هذه الأشياء من 
آتارها الحسية » فإن البراجماتيون يخالفونهم ويرون أنه لاشىء يعدل الآثار الحسية » رإذا 
كان بعض العقلانيين (كانط مثلا) قد رأى أن الوظيفة الأساسية للعقل قائمة فى أن 
ينشر على الأشياء بجموعة من العلاقات » فإن البرا ماتيين يذهبرن إلى أن العلاقات 
توحد بين الأشياء فى الطبيعة' ؛ أى أنها جانبة إشياء رليست مفارقة ها . 


۷- تعقیب : 


يتبين لنا من خلال هذا العرض الموضرعى للتصرر الغربى للمعرفة أنه يتسم بعدة 
ملامح يأتى فى موضع الصدارة منها أنه تصور يدور فى نطاق الوحرد رولايتجاوزه» 
كما أنه تصور متنافر يرفض كل عنصر من عناصره العنصر الآخر  .‏ . 

ولو نظرنا إلى الملمح الأول » لوحدذنا أن العرفة فى الفكر الغربى تقتصر على 
الوحود» وظهر هذا واضحا من وسائل المعرفة التى انصبت على عقل الإنسان عند 
الإنسان كمصدر للمعرفة وزادرا على ذلك الاهتمام بنتائج المعرفة والأفكار › ثم جاء 
الحدسيون ليردوا شيعا من الاعتبار للحدس والوحدان ؛ والشىء الحدير بالملاحظة هنا أن 
العرفة ترتبط بالإنسان وجحودا وعدمًا » سواء كان الوحود.معنى الطبيعة هر مصدر 
المعرفة لللإنسان أم كانت ملکات الإإنسان مصدرا ضما ء. فإن العرفة فى هذه الحالة تدور 
كلها فى إطار الوجود ؛ ونحن لاججانب الصراب إذا قلنا إن التصور الغربى ضيق رغدرد 
عندما يجعل مصدر المعرفة هو الوجود فحسب . 


(۱) د. یی هويدى » ممدمة فى الفلسفة العامة »> ص ٠١۸‏ . 


E 


ربالإضافة إلى ذلك فإن التصور الغربى متنافر يقوم كل عدصر مه على اتقاض 
النعصر الآحر » فإذا كان المذهب العقلى قد جعل من العقل مصدرا وحيدا لكل 
معارفتاء فإن المذهب التجريبى ينكر ذلك ويجعل من المجربةالصدرا للمعوفة » وحاء 
الذهب الحدسى وائتقد المذهبين العقلى والتجريبى على ساس أن المعرفة التى فصل 
عليها من هذين المذهبين هى معرفة سطحية ونسبية وميتة » على حين يقدم لنا المحدس 
معرفة عميقة حقيقية حية ؛ وحن نرى أن هذا التعارض الذى يقيمه الفلاسفة بين 
مذاهبهم ليس له مايسوغه إذا شعنا إصابه الحق فى البحث عن مصادر المعرفة › لأن کل 
مذهب منها يتنارل فى حقيقة أمره جانا من الموضوع غير الجوانب التى تناو ها 
الذاهب الأحرى » وعلى هذا النحر يجب النظر إلى هذه امذاهب على أنها متكاملة › 
وهو رأى سروف يدر واضحا فى التصور الإسلامى للمعرفة . 

ولقد ترتب على تركيز كل مذهب من مذاهب العرفة فى الفكر الغربى على 
حانب واحد من ملكات الإنسان وقدراته وحواسه أن التصور الغربى للمعرفة ظهر . 
جزئيا حدودا لايدرك الأمر إلا من زوايا متباينة حزئية لايصعد بعدها إلى كل يجمع هذا 
الشتات ويضمه فى وحده متسقة ؛ كما نتج عن هذه النظرة الجزئية نائج غاية فى 
الخطورة وأهمها أن كل مذهب بالغ فى تقدير ما ركن إليه من مصادر المعرفة » وإذا 
كانت هذه المذاهب كلها تدور فى فلك الإنسان » فكان من الطبيعى أن تقدم صورة 
غير حقيقية للانسان باعتباره سيدا للكون ويمشل مركز العا ) كله » وكان من الطبيعى 
أيضا أن يرتبط بهذا تحديد الغاية من المعرفة فى مقولة أساسية هى قهر الطبيعة › 
رالسيطرة عليها » وشحن لاننكر عليهم هذا الائتقال من النظر إلى الإنسان باعتباره مركزا 
للعا م إلى النظر إلى الهدف النشود من وراء المعرفة باعتباره قهرا للطبيعة » وإنما ننكر 
عليهم المقدمة فى الأساس ومنذ البداية » فالإنسان سيد فى الكون لاسيد له . 

على أن اللمح الذى يكشف عن جوهر التصور الغربى فى المعرفة ويلزم عن 
الملامح الأحرى هو أنه تصور "مادى" » فلو أعدنا النظر مرة أحرى إلى تحليل المعرفة 
ومصادرها فى هذا التصور » لتبين لنا فى وضوح أن الاهتمام قد انصب كله على 
الوحود » أما ماكان قبل هذا الوجود وماسيكون بعده فلم جعظ بأية عناية فى التصور 
الغربى » لكى نكون عأمن من الزلل نضيف فنقول إلا فى حالات نادرة » ولاغرو بعد 
ذلك أن يوصف هذا التصور بأنه مادى لايجاوز حدرد المادة إلى ماقبلها ومابعدها 
رمافوقها » ولذلك كيرا ماثخرى وصف التصور الغربى بأنه تصور أعرج يسير على 
رحل واحدة » أر أنه طائر مهيض فقد جناحيه » حناح ماقبل الوجود وجناج مابعده ؛ 
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ويستطيع التصور الإسلامى للمعرفة أن يرد إلى هذا الطائر حناجية المفقرودين » لأنه 
وحده هو الذى ملك الشىء الذى يقال عن خالق هذا الوحود وغايته ومهمة الإإنسان 
فيه وماکان قبله وماسیکون بعدذه . 


رمع ذلك فنحن لاندعى أن التصور الغربى للمعرفة تصور خحاطى برمته » وأننا 
لانستطيع أن نصل من خحلاله إل أية حقيقة » كلا » إنما نزعم أنه تصور يختلط فيه 
صواب بخطاً بحیث نستطيع أن نقول إنه تصور غامت رؤيحه » كما أنه تصرر ناقص 
وحدود ؟ رإذا كان هناك تصور هذا شأنة » فمن الضلال والتضليل تقديمه للناس على 
أساس أنه النموذج المعرفى الذى يجب أن نتبعه حذو النعل بالنعل » أو نقد عليه عنوة 
كل التصورات المعرفية الأحرى . 
۸- المعرفة فى التصور الإسلامى : 
۱-۸ رفض الشكية 0 و"الاعتقاد" e‏ : 
جارون e‏ ا a‏ 
ما عن خحاح العلم الذى جرى النظر إليه على أنه انتعصار متصل للعقل التجريى على 
العقل الدينى » ويجرى تعريف العقل الدينى على أنه العقل الذى يشايع الأفكار التى 
تعلمها الكنيسة وتقدمها للناس ؛ ويرى التجريبيرن أن الكنيسة قد فقدت حاكميتها أر 
سلطتها فى تعليم الحقيقة منذ زمن بعيد » و تكن سلطتها أبدا بذات قيمة لأن مرقفها 
I ES E e‏ 
تخضعها ارلا لاحتار شرییی وفحص نقدی ؛ ولاتزال النشوة ر تغمر المنقفين فى العا 
الغربى » ومن حذا حذوهم فى عالمنا العربى » بهذا اللصر السهل للعقل العلمى على 
الكنيسة » وبسبب هذه النشوة تراهم يقفزون إلى : تعمیم حاطئ ومزدوج مفاده أنه 
حيث إن المعرفة الدينية هى معرفة دو جماطيتية بالضرورة » فإن كل الطرق إلى الحقيقة 
لابد أن تكون جحريبية » ويجدون تأييدهم النهائى فى المعطى الحسى كما تقدمه التجربة 
الضبوطة ؛ ويستعجلون فى استخلاص النتيجة بقرطم : إن أى شىء لا يتم إثباته على 
هذا النحو يكون موضعا للشك › وإذا م يكن قابلا لإلباته هكذاء فهو باطل 
بالضرورة(') . 


(1) Al Faruqi ,J.R., Al Tawhid :Its Implications For Thought and life , 
Herndon, Virginia ,U.S.A.:International Institute of Islamic Thought, Second 
Edition, 1992,p39. 
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ولذلك فإن العقيدة فى رأيهم هى مشايعة لوحهة نظر معروفة جحيث لاتقل 
الإثبات فى الخبرة »> ومن ثم عليمة القيمة » ونتيجة لذلك فإن " الاعتقاد" ان۴ هو 
فعل او عزم به ي يعمم المرء أو يعقد النية على أن يقبل كشىء صادق ما يحثل عقبة کڙود 
للعقل ؛ ولقد وصف "باسكال" الاعتقاد على أنه "رهان" عة ۷ › ولكن ماذا عساها 
أن تكون فكرة الرهان هذه » وهل هى فكرة كافية ؟ 

ومفاد فكرة الرهان أن الدين تمل أن يكون باطلا ويحتمل أن يكون صحيحا › 
رإذا افترضنا أنه صحيح » فإن من يعرض عن تعاليم الدين سوف يلقى عذابا فى جهنم 
حالدا فيهاء أما إذا افترضنا أنه باطل والترمنا مع ذلك بتعاليمه » فما الذى نخسره ؟ إن 
كل مانخسره هو عبارة عن جموعة من التع أمارضة الحدردة ؛ مادم لاسر كلك 
فمن الأصوب أن نراهن على صحة الدين طالما أن هذه الطريقة تفضى إلى الكسب 
والفوز إذا كان الدين صحيحا دون حسارة فادحة إذا كان باطلا . 


غور أننا لو نظرنا إلى القيمة الحقيقية للرهان » لوحدنا أنها ضعيفة للغاية » لأنها 
ترتكز على فكرة راحدة تثل عنصرا ضعيلا من التصور الصحيح للدين وهى فكرة 
الكسب أو المنفعة » وهذه الفكرة تتصل بوشائج قربى حميمة مع الفكرة البراجماتية عن 
الدين كما يقدمها وليم حيمس القائلة بضرورة التسليم بالحقائق الدينية طالما أنها نافعة؛ 
رالحق أندا لا نقبل العقيدة الدينية جرد أنها نافعة فقط » بل شحن نقبلها لأنها حقيقة فى 
ذاتها بغض النظر عن آثارها » كما أن الرهان عند بسكال يقدم صورة مشوهة للإبمان 
بوجود الله طالما أنه يقيم هذا الإبمان عل أساس الرعب والخوف فقط من الله 
ويستبعد حب الله والإمان الصادق به ؛ وبالإضافة إلى ذلك فإن فكرة الرهان تفسح 
ابجال أمام أية بدعة يراهن عليها صاحبها وينظر إليها على أنها عقيدة حقيقية » وبذلك 
تستوى الأديان السماوية الحقة مع البدع والنحل وغيرها من الأفكار الضالة ؛ زد على 
كل هذا أن فكرة الرهان تستبعد دور العقل فى فهم الدين . 

ويصف الأشخاص الذين لا دين هم » ويعيشون فيما بين المسيحيين › الإمان 
السيحى على أنه اعتقاد شخحص أعمى فى قطة سوداء فى حجرة مظلمة لا توحد بها 
قطة ؛ وفى القرن التاسع عشر » وفى أوج النشوى التسى أحدتتها انتصارات العلم » 
نصح اللاهوتى الألمانى إ#باءوصماعزعلطه؟ أتباعه من المسيحيين فى الرد على الذين 


* تزحم كلمة ان۴ إل العريية ب "لمان" وهر اعتقاد راسخ لايقل فى قرته عن اليقين ولكن لمكن نقله 
عن طريق البرهان » يعدمد أساسا على الفقة وطمأنينة القلب أكثر مما يعتمد على الحجج العقلية » جحمع 
اللغة العريية بالقاهرة » المعجم الفلسفى » ص۲۹ » ولكننا سوف نرجها ب"إعتقاد" 
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يستحفون بالدين بألا يأسسوا الحقيقة المسيحية على الواقع أو الواقع اللاحظ بشكل 
نقدى » بل على الخبرة الذاتية؛ ولقد أكملت الثورة الرومانسية سيطرتها بوضوح على 
الوعى الأوروبى » حتى الله » فى وحهة النظر الرومانسية » يتوقف وحودة على شعور 
الشخص الذى ينتير الإعان ويكابده؛ وهذا هو السبب فى أن المسلم لا يجب أن يسمى 
إعانه اعتقادا ازة۴ » وعندما تستعمل كلمة اه۴ ار گنامط ۔عغزى عام » نإنهما 
تحملان فى الرقت الحاضر تضمنا الصدق أو الاحتمال أو الشك والارتياب› 
وتنقلان صحة ما فقط » عندما يتم نسبتهما إلى شخحص ما أو جخموعة معينة » وحتى 
الأن » فإنهما تعنيان فقط أن الشخص ار ال مجمرعة تتمسك بقضية معينة بحيث تكرن 
صادقة ؛ ومن الواضح أن هذا هر القابل الدقيق لكلمة "مان" فى التصور الإسلامى » 
وهذه الكلمة مشتقة من "أمن" وتعنى أن القضايا التى تشملها هى صادتة فى الواقع › 
رآن صدقها حيط به العقل » أى يفهمه ويقبله » وفى طريقة التعبير الإسلامية العريية 
يعكن أن يكون المرء كذابا أر منافقا » ولكن الإبمان لا يعكن أن يكون كذبا.معنى أن 
موضوعه يكون غير موحود أو يكون بطريقة أحرى غير مايفيده القول؛ وهذاهر 
السبب فى أن الإبمان واليقين كلمتان مترادقان » وقل اليقين يجوز لمرء أن ينكر 
الحقيقة» وأن يشك فيها » ولكن عندما يكون اليقين حاضرا فإن الحقيقة تكون مثبتة 
مقنعة مشل الدليل الحسى ؛ وعلى هذا النحو بختلف "الإيمان" فى التصور الإسلانى 
عن "الاعتقاد" فى التصور المسيحى » فالإبمان ليس فعلا أر عزما على قبول شئ لا 
يكون معروفا معرفة تكد صدقه » ولیس رهانا » ونما هر يقين » وهو أعلى مراتب 
المعرفة . 
۸ - ۲ -التوحيد من حيث هو مبدأً للمعرفة : 

إن الإبمان الله والإقرار برحدانيته تعالى هو المبداً الأرل للإسلام » وفحوى هذا 
البدا أن الإله هو الله وأنه لا إله غيره › وأنه تعالى هر الأحد الفرد الصمد» رأنه 
مطل الکمال» لیس کمله شئ » وکل ما سراه مغایر له ومخلوق له » فهر الخلاق لیس 
له شريك ؛ وهو الحق ومصدر كل حت وحير و مال › وإرادته هى الى تحدد غاية 
وحود الكائنات » وهى القانرن الذى يحكم الكون والمخحلوقات ويقنسن للسلوك 
رالأحلاق › والتوحه إليه هر التوحه إلى الخير والعدل والحق وهى أسمى الغايات وأسمى 
مراتب الوجحود » وطاعة أمره هى بداهة تحقيق العدل والحق والخير وهى واحبة على كل 
الكائنات وعلى رأسها الإنسان ؛ ويترتب على ذلك فى منهجية الفكر الإسلامى أن الله 


() Ibid, p. 40. 
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هو الحق وهو مبدا کل شئ وهو غاية کل شئ » فوجود الله تعالى وإرادته وأفعاله هى 
الأسس الأولى التى يقوم عليها بناء كل الكائنات » و كل المعارف وأنظمتها('؟ . 

والبحث عن الحقيقة أو العرفة فى الفكر الإسلامى لابد أن يتخذ نقطة بدايته من 
الإبمان بوحدانية الله ذلك الإبيمان الذى لا جب النظر إليه على أنه مقولة خلقية 
فحسب» بل لابد أن تنظر إليه أيضا على أنة مقولة معرفية(") » فا لله سبحانه وتعالی 
مى نفسه فى القرآن الكريم "باحق" وذلك فی آیات مغل قوله تعالی فڑوردوا إلى | لله 
مولاهم احق (یونس › ۰) رقوله تعال «إفدلكم الله ربكم احق » فماذا بعد احق 
إلا الضلال » فأنی تصرفون) (يونس » ۳۲) ؛ وإذا كان الله هو الحق وهو الق 
الوحود ومبدعه » فيلزم عن ذلك أنه سبحانه هو مصدر الحقيقة » وسر ذلك واضح 
وبسیط وهو ان الله قد حلق کل شی باحق وم يخلق ای شى عبشا سبحانه ألم تر أن 
| لله خلق السموات والأرض باحق (إبراهيم » )٠‏ واللة يقضى بالحق ويهدى إليه 
وهو بذلك أحق أن يتبع لإقل هل من ش رکائکم من یهدی إلى احق › قل الله يهدى 
للحق أفمن يهدى إلى الحق أحق أن ب یتبع امن لایھی إلا ن یھدی › فما لکم كيف 
تحکمون) (یونس › )١‏ . 


وير ما يوصف به موقف الإسلام من نظرية المعرفة هر أنه قائم على وحدة 
الحقيقة وهذه الوحدة تلزم بشكل طبيعى عن وحدانية الله المطلقة » لأن الله إذا كان 
واحدا بالفعل كما جزم الإسلام » فلايمكن ن أن تتعدد الحقيقة ؛ والله يعلم الحقيقة 
كاملة ويوحى من علمه الكامل اليقينى بالحقيقة إلى حلقه » فلا بمكن أن يجى ما 
مختلفا عن الحقيمة الواقعية » لأنه سبحانه هو الموحى وهو حالق الحقائق كلها الراقعية 
والمطلقة ؛ والحقيقة التى هى موضرع عمل العقل متضمنة فى قوانين الطبيعة التى هى 
سنن ا لله فی نحلقه وهی بار ال سن دانم تاع وای سکن ان نکش رقن 
ريتم التعامل الإنسانى معها وتستحدم للرفاء مسؤرلية الإنسان فى الإصلاح والإعمار 

ويتألف التوحيد باعتباره مبداً منهجيا من ثلاثة مبادئ فرعية هى : 

. رفض كل ما لاينسجم مع الراقم‎ - ١ 

. الكشف عن الدليل الجحديد أو المضاد‎ - ٣ 


.۷۹ -۷۸ المعهد العالى للفكر الإسلامى » إسلامية المعرفة › القاهرة »> ۱۹۸۱ » ص‎ )١( 
(2) Al Faruqi ,1. R., OP. Cit.,P.42. 
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ويستبعد المبداً الأول الكذب والتضليل من الإسلام » وذلك بقدر ما يخضع كىل 
شى فى الدين للفحص والنقد ؛ والانحراف عن الواقع والحجز عن التوافق معه يعد أسرا 
كافيا لإبطال أى موضوع فى الإسلام سواء كان قانونا أو مبدأ للأعلاق الشخصية أو 
الاحتماعية » أو عبارة حول العام » وهذا المبدأ. يحمى الإسلام من الظن «هنمامه » 
أعنى من وضع زعم للمعرفة غير ختبر وغير مؤكد > وبين القرآن أن الزعم غير المؤكد 
هو مثال "للظن" (وهو المعرفة الخادعة المضللة فى معظم الأحبان) » ويحرمه القرآن فى 
قوله تعال "هيا أيها الذين آمنوا اجتنبوا كثيرا من الظن إن بعض الظن إثمي 
(الحجرات » )١١‏ » والمسلم هر الشخحص الذى لايزعم شيعا سوى الصدق ولا يقدم 
شيعا غير الصدق(' . 


وإذا نظرنا إلى المبدأ الثانى وهر عدم التناقض » لوجدنا أنه يمشل جوهر المذهب 
العقلى د«ءاادصه اة » وبدون هذا ابد لا يوحد جاه من النرعة الشكية › لأن التناقتض 
الملطلق يعنى آنه لا بمكن أن نعرف أبدا صدق أى من المتناقضين ؛ وتفرض وحدة الحقيقة 
المطلقة فى الإسلام آنه لا يوحد تعارض مطلتق بين العقل والوحى › كما ترفض رفضا 
قاطعا فكرة أنه لا يوحد فهم أو مبداً أوحقيقة أر بعد أعلى بمكن أن يزيل الشاقض 
فالإنسان ببحث فى الطبيعة يحارل أن يكتشف الستن والقرانين التى أرحدها الخالق فى 
الكون » وكنيرا ما يخطئ فيتوهم أو يظن أنه قد أدرك الحقيقة برمتها مع أنه كان على 
حطاً » ومشل هذا الموقف قد يخلتق تعارضا فى الذهن بين العقل والوحى » لكن وحدة 
الحقيقة ترفض هذا التعارض وترى أنه وهم حض » وتطالب الباحث بالنظر مرة آخرى 
فى معطياته وفحصها من جديد » فقد يكون سبب التعارض الظاهر بين العقل والوحى 
راحعا إلى سوء فهم الوحى أر إلى حطأ الاستدلال منه » ورا يرحع إلى حطاً فيما 
انتهى إليه العلم أو العقل من نتائج » وفى مثل هذه الحالات التى يندر أن توجد فى 
تاريخ الفكر والحضارة الإسلامية خسن بالباحفين أن يغردوا إلى معطياتهم ويفحصوها 
مرة ثانية » وبإعادة النظر فيما توصل إليه الفكر الإنسانى فى فهم الرحى أر فيما توصل 
إليه العقل الإنسائى فى إدراك الحقائق الواقعية » والسنن الكونية يتم محيص الفهم › 
وشحذه ورعاية امصالح وتحقيق الغايات القصردة » واستنادا إلى وحدة الحقيقة لابد أن 
يتم عليه الحقيقة وإدراكها وحل التناقض الوهمى بين مسلمات الرحى رالحقائق 
الراقعية(") . 


Ibid, PP. 43-44.‏ )( 
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أما المبداً الثالث والأحير فهو أن وحدة الحقيقة المطلقة » أو طبيعة السنن الإلمية 
فى الخلق » تفرض أن باب النظر والبحث فى طبيعة الخلق لاسبيل إلى غلقه » وذلك 
لأن سنن الله فى حلقه غير حدودة » ومهما عرفنا منها ومهما تعمقنا فى هذه المعرفة 
فلا تزال هناك حقائق أحرى تحتاج إلى الكشف عنها ؛ ومن هنا فإن الاستعداد لقبول 
الحديد من المد ركات والبراهين » والإصرار على متابعة البحث هى خحصائص لازمة 
للعقل المسلم الذى قبل مبدأ وحدة الحقيقة ؛ وعلى هذا النحو ينظر المسلم نظرة 
صحيحة إلى جالين من العلم » علم الله المطلق الحق » وعلم البشر » وإن شعت الدقة فل 
"المعرفة" » والحدود المتغير اللسبى › وتبعا لذلك لا يوحد عند الباحث السلم فى إطار 
الحال الثانى من المعرفة ثوابت دوجماطيقية تحول بينه وبين الكشف عن كل ما هو 
جدید أو بین النظر إلى کل ما تم اکتشافه على نحو ببین له أنه یظل مؤقتا حتی تؤکده 
أو تكذبه أدلة أحرى حديدة » وذلك انطلاقا من أن الإنسان لا يستطيع التمكن من 
العرفة برمتها فى اى وقت » وهذا على حلاف علم الله الواقع لإوسع ربى كل شئ 
علما ء أفلا تعذ كرون (الأنعام » ۸۰) . 
۸ - ۳ مصادر المعرفة فى التصور الإسلامى : الوجود › الوحى . 

انطلاقا من الإمان با لله والإقرار بوحدانيعه » يتبين لنا أن التصور الإسلامى 
للمعرفة يضيف إلى مصادر العرفة مصدرًا غير وارد فيما قدمته نظرية المعرفة فى الفكر 
الغربى » ألا وهو "الوحى" » فبالإضافة إلى مصدر "الوحود" أى الكون بكل مافية 
وعلاقة الإنسان با موجودات فى هذا الكون » يقدم الله لنا مصدرا ثانيا هو "الوحي " 
ويتضمن فى الإسلام القرآن الكريم والسنة المطهرة وهى أقوال الرسول محمد ريل 
وأفعاله وتقريراته » وسوف نعرض فيما يلى لأهم الأفكار احورية فى هذين الصدرين . 

: الوجود‎ ١ - ۳-۸ 

لو أمعنا النظر فى القرآن الكريم من ناحية تناوله للوحود باعتباره مصدراً 
للمعرفة » لوجدنا أنه يوكد على دور الحواس فى اكتساب العرفة فى آيات كفيرة مشل 
ترله تعال : ا لله أخرجكم من بطون أمهاتكم لا تعلمون شيا وجعل لكم السمع 
والأبصار والأفئدة لعلكم تشكرون رالنحل › ۰)٨۸‏ وقوله تعال : وهو الدى 
أنشا لكم السمع والأبصار والأفئدة قليلا ماتشكرون# رالؤمنون :۷۸)رلعلنا نلاحظ 
أن الآيتين الكرعتين أضافتا إلى السمع والأبصار باعتبارهما من أهم الوسائل لالإدراك 
الحسى وسيلة أحرى لسوع آحر سن الإدراك وهى "الأشدة" » رالقرآن الكريم يعبر 
'بالفواد" ويعبر أحيانا 'بالقلب" عن جحموع مدارك الإنسان التى تغطى مفهوم العقل › 
وإن كان العقل م یرد فی القرآن الکریم کاسم او کشئ معرف بالألف واللام » وإنغا 
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يرد دائما على صورة فعل «إوهو الذى يحبى وعيت وله اختلاف الليل والنهار أفلا 
تعقلون) (المومنون : )۸٠‏ وقرله تعال : فإكذلك يبين الله لكم آياته لعلكم 
تعقلون) (البقرة : )۲٤١‏ ؛ ولم ينظر التصور الإسلامى فى المعرفة إلى "القلب" باعتباره 
عضوا ماديا فحسب كما ينظر الماديون والتجريبيون » وإنما نظر إليه نظرة أثرى وأغنى 
وأكثر معقولية من ذلك › إذ نظر إليه على أنه أداة للعأمل والتفكر والتدبر رالاعتبار 
والنظر » وهو "لطيفة ربانية ها بهذا القلب الجسمانى الصنوبرى الشكل المودع فى 
الجانب الأيسر من الصدر تعلق » وتلك اللطيغة هى حقيقة الإنسان"() ؛ وتبعا هذا 
يجب أن لا تحفل كيرا باحتلاف الألفاظ عتل » قلب » فؤاد » لب » لأنها ألفاظ متباينة 
حقيقة واحدة تقريبا هى اللطيفة الربانية » وليس أدل على ذلك من حديث القرآن عن 
"عقل القلوب" فى آن واحد » وذلك فى قرله تعالى : فإأفلم يسيروا فى الأرض 
فتكون هم قلوب يعقلون بها أو آذان يسمعون بها فإنها لا تعمى الأبصار ولكن 
تعمى القلوب التى فى الصدور (الحج : ١؛)‏ . 

والحق أن القرآن الكريم نبهنا إلى خحطررة التقليد فى إفساد التفكير رإدراك 
الإشياء » إذ نراه ينعى على تقليد الإنسان لغيره وجموده على ما كان عليه أسلافه من 
رأى ومعرفة » لأن التقليد يفضى إلى تعطيل العقل عن البحث والنظر أو يكرن حجابا 
يحجب العتقل عن إدراك الحقيقة » يقول الله تجا : «إوإذا قيل هم اتبعوا ها أنزل 
الله» قالوا بل نتبع ما ألفینا عليه آباءنا » أو لو کان آباؤهم لا یعقلون شیا ولإ 
يهتدون (البقرة : )۱۷١‏ . 

ولقد ألحنا إلى أن الغرالى مد ثار على التقليد ودعا إلى نبذه» وكان فى ذلك 
سابقا لفلاسفة نظرية امعرفة فى العصر الحديث وعلى رأسهم ديكارت » وغنى عن 
البيان أن الغزالى يستقى أفكاره أولاً من القرآن الكريم . 

ولم يقف القرآن الكريم عند حد الدعوة إلى وحوب الملاحظة الحسية والنظر 
العقلى ورفض التقليد فحسب » وإنما حعل الإنسان الذى لا يستفيد بعقله وقلبه 
وحواسه فى مرتبة البهائم أر درن ذلك » يتول اله تعالى : فإولقد ذرأنا جهنم كثبرا 
من الجن والإنس م قلوب لا يفقهون بها ولمم أعين لا ييصرون بها وهم آذان لا 
يسمعون بها » أولئك كالأنعام بل هم أضل » أولنك هم الغافلون# (الأعراف : 
۹ . 


(۱) المحرجانی » التعریفات » مكتبة محطفی البابی الحلیی » مصر › ۱۹۳۸ ؛ ص ٠١١‏ . 
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وعلى هذا النحو يرفع التصور الإسلامى من قيمة العقل والحس كوسائل للمعرفة 
شريطة أن ندرك بوضوح جالمما وحدودهما » وإذا جاز لنا أن ندمسج هاتين الوسيلتين 
فى اسم واحد هو العقل » لأنهما يدرران فى فلك الإنسان › فإننا ننتقل حطوة أخحرى 
لنقرر قضية أساسية لدى السلم وهى تكامل الوحى رالعقل » وهى قضية تنبع من مبداً 
التوحيد فى العقيدة الإسلامية › فالعقل من حلى ا لله وهبه الله للإنسان ليدرك به الدنيا 
التى يميا فيها ويسعى فى مناكبها ليلبى حاجاته ويحمل أمانة مسؤولياته فيها » فالعقل 
حلق مقصود للإدراك والسعى وحمل المسؤرلية وإذا كان العقل هر وسيلة الإنسان 
للإدراك وطلب الأسباب وحمل الملسزولية » فإن الرحى المنزل إلى الإنسان من لدن 
الخالی العظيم مقصود به هداية الإنسان وإتام إدراكاته بتحديد غايات الحياة ومسؤولية 
الإنسان فيها وربط إدراكه الجزئى بالدركات الكلية » ومن ثم فإن الوحى والعقل 
ضروريان ومتكاملان لتحقيق الحياة الإنسانية الصحيحة » وبعبارة أحرى لاججال ولا 
معنى للقول بتناقض الوحى والعقل أر تعارضهما » فالعقل والوحى مقصودان متكاملان 
فی حياة الإنسان وفی سعیه لبلوغ حاجاته وتحقیق غایات وحوده وحمل مسوولیاته فی 
هذه الحياة ؛ ولكن يتعين علينا أن ندرك منزلة وحدود العقل والوحى › فالعقل الإنسانى 
رغم كل مكانته وإمكاناته فى حياة البشر يظل محدودا جزئيا يعتمد الاستقراء 
وتراكمات المعرفة والخبرة لإدراك مسيرته وسبل أدائه » وحاء الرحى على أيدى 
العصومين الصادقين من الأنبياء والرسل ليمد العقل الإنسانى بالمدركات الكلية فى 
علاقات الكون وموضع الإنسان منها ومهمة وحوده جحاهها وقواعد علاقاته الإنسانية 
والاحتماعية الأساسية اللازمة لتزشيد سعيه ونحقيق غاية وحوده( . 

ونحن هنا لا نقرر شيعا حديدًا ».لأن هذا أمر انتبه إليه أسلافنا فى جحالات المعرفة 
المحتلفة » ولو أحذنا' الفلسفة مثالا لأحد هذه الجالات › لوحدنا أن الفلاسفة المسلمين 
الأرلين حارلوا بيان أن ما يصل إليه العقل فكرا وعلما يتفق فى الأصول مع مايجئ به 
الوحى قرآنا وسنة ؛ وأجمل هذه الحارلات غارلة ابن طفيل (توفى ١۸١ه)‏ فى كتابه 
"حى بن يقظان" إذ تخيل إنسانا نشا فى جزيرة لايسكنها بشر سواه » وليس فيها معه 
إلا نبات وحيوان وخلوقات طبيعية مشل الشمس والأرض وغير ذلك » وما اكتمل 
نضجه العقلى استطاع من خلال تأمل المخحلوقات من حرله أن يستدل بعقله ا محض على 
وحود الله وعلى حقائق الأشياء وطبائعها» وأذرك ابن طفيل أن العقل له قدرات 
حدودة وهنا بمده الوحى ما ينقصه » إذ رأى مثلا أن الوحى يوحب تفاصيل لا يصل 
إليها العقل .عفرده مثل العبادات رالفرائض من صلاة وزكاة وصيام وحج وغيرها ؛ وإن 
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شعت مفالاً آحر یوضح توافق ارو EE NE‏ ۰ 
٠١‏ ه) "فصل المقال فيما بين الحكمة والشريعة من الاتصال" . 

۸ - ۳ - ۲ الوحی : 

إذا كانت الحراس تخدعنا أحيانا » وإذا كانت الشكوك والأرهام تحول أحيانا بين 
العقل رالإدراك الصحيح للأمور » فإن مصدر الوحود يشربه القصور والئقص » وتيعا 
لذلك إذا شاء العقل أن يدرك الحقيقة المطلقة أو يدرك الأشياء على حقيقتها فلاإبد من 
مساعدة مصدر آنحر منزه عن اللنطاً وهو "الوحى " 

ويقدم لنا الوحى معارف هما صور منوعة › إذ يقدم لنا معرفة تعلق "بالغيب" أر 
معرفة ميتافيزيقية » ويقدم لنا معرفة تتعلق بالقوانين الطبيعية فى الكون » ومعرفة تتعلق 
بالسنن الحاكمة للوجود الإنسانى ؛ ونعرض فيما يلى لكل نوع من هذة الأنواع الغلاثة 
بشئ من الإمجاز . 

ينغرد الوحى درن كل وسائل المعرفة التى تندرج تحت مصدر الوحرد بتقديم 
العرفة الغيبية أو الميتافيزيقية » ونسوق مالين هذه المعرفة يتعلق أرما بالإخبار عن 
الأحداث التى تقع فى المستقبل » ويتعلتق انيهما محل لمشكلة فكرية يق الس عاجزا 
إزاء ما حكن أن تنتهى إليه أو ما ثل لاا وهى مشكلة البعث رالنشور ؛ الثال الأول 
تسده الآيات الأرلى من سورة الروم » وواضح أننا نقدم هذه الآيات على سبيل المخال 
لا الحصر » تقول الآيات : (i‏ . غلبت الروم فى أدنى الأرض وهم من بعد غلبهم 
سیغلبون . فى بضع سنين » لله الأهر من قبل ومن بعد » ويومشذ يفرح المؤمنون 
بنصر الله » ينصر من يشاء وهو العزيز الرحيم . وعد الله » لا يلف الله وعده 
ولكن أكثر الناس لا يعلمون. .٠‏ يعلمون ظاهُرا من الياة الدنيا وهم عن الآخرة هم 
غافلون# (الروم : ١‏ - ۷) ».وهذه الآيات نزلت فى مناسبة معينة وردت فيها عدة 
روايات من بيدها رراية ابن جحرير عن عبد الله بن مسعود قال: كانت فارس ظاهرة 
على الروم ء وكان المشركون يحبون أن تظهر فارس على الروم » وكان المسلمون يحبون 
أن تظهر الروم على فارس » لأنهم أهل كتاب وهم أترب إلى دينهم » فلما نزلت فام 
غلبت الروم فى أدنى الأرض » وهم هن بعد غلبهم سسييغلبون » فى بضع سنين) 
قالوا : يا با بكر إن صاحبك يقول : إن الروم تظهر على فارس فى بضع سئين » قال: 
صدق » قالوا : هل لك أن نقامرك ؟ [أى نراهنك › وكان ذلك قبل تحريم الرهان 
باعتبارء من اليسر] فبايعره على أريع قلالص إل سبع سنين » فمضت السي وم يكن 
شى » ففرح المشركون بذلك » وشق على المسلمين » فذكر ذلك للتبى عر فقال : 
"مابضع سنین عندکم ؟' قالوا دون العشر › قال : "اذهب فزایدهم رازدد سنتین فی 
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الأحل" قال فما مضت السنتان حتى حاءت ال ركبان بظهور الروم على فارس » ففرح 
امؤمنون بذلك ؛ والوحى هنا ينقلنا من الواقع احسوس أى هزيمة الروم من الفرس إلى 
غيب یتجاوز نطاق الحس وهو ظهور الروم على الفرس والذى خحقق بعد بضع سنين » 
أئ أن الرحى ينقلنا من المعرفة الحسية إلى معرقة غيبية تصبح واقعا حسوسًا فى وقت 
معين ؛ وهذا يعنى أن الوقوف عند حدود المعرفة الحسية والتقيد مصدر واحد للمعرفة 
هو "الوجود" بجعل الإنسان يعرف "ظاهرا" من الحياة الدنيا وجهل أشياء أحرى تتعلق 
عا وراء المادة أو ما وراء الحس وهى الأشياء التى يأتى على رأسها مور الروح والبعث 
رالحساب وابحنة والنار ؛ وهذا ينقلنا مباشرة إلى الخال الثانى الذى أردنا أن لقدمه بغيية 
توضيع المعرفة التى يقدمها لنا الغيب » والذى يختص بتنارل مسألة البعث والنشور . 


لقد عنى القرآن الكريم عناية بالغة بتقرير حقيقة البعث والنشور وردها إلى اله 
سبحانه وتعالى وذلك فی مواضع کثيرة من آياته البینات › وبمکن أن نتنارل فصتيين - 
على سبيل المغال - لتوضيح هذا الأسر » حاءت الأرلى فى قوله سبحانه وتعالى : 
إأوكالذى مر على قرية وهى خاوية على عروشها قال أنى بجحيى هله الله بعد 
موتها؛ فأماته | لله مائة عام» ثم بعثه ۽ قال : کم لبشت ؟ قال : لبشت يوما أو بعض 
يوم » قال : بل لبشت مائة عام فانظر إلى طعامك وشرابك لم يعسنه » وانظر إلى 
جارك » ولنجعلك آية للناس » وانظر إلى العظام كيف ندشزها ثم نكسوها لحما» 
فلما بین له قال : أعلم أن الله على کل شئ قدیر)» » (البقرة : )۲١۹‏ . ولو تدبرنا 
هذه الآيات » لوحدنا أن الشتحص الذى مر على هذه القرية يدرك فى بداية الأمر إلا 
ما حاءت به الحواس وهر مشهد الموت والبلى الذى تله القرية الخاوية على عروشها 
الحطمة على قواعدها » وم يستطع أن يتجاوز هذا الواقع المادى احسوس إلى ما ورائه ء 
ووقفت به معرفته الحسية عند التساؤل : آنی یی هذه الله بعد موتھا ؟ ای کیف 
تدب الحياة فى هذا المرات والخواء ؛ وهنا ل يقدم الله له برهانا عقليا على الاستنباط 
وإنما قدم له برهانا "حسيا" من نفس معرفته الحسية التى. هى كل معرفته عند هذا الحد . 

رجاء هذا البرهان على صبورة أن اله أماته ماحة عنام قم بخحه » وتشرض عليتا 
التجربة الحسية تصور الأثار لمترتبة على فعل مائة عام فى طعام الرحل وشرابه وماره ؛؟ 
أما الطعام والشراب فلم يصيبهما العفن » ولكن الحمار تعرت عظامه وتفسخت 
وكانت الآية هى ضم العظام ثم كسوتها باللحم » وردها إلى الحياة مرة أحرى » وهنا 
أدرك الرحل كيف شى الله الأشياء بعد موتها ؛ وبالإضافة إلى ذلك فإن المصير بالنسبة 
للرحل وطعامه رشرابه من ناحية وحماره من ناحية أحرى يعد دليلا على قدرة اله 
المطلقة ؛ وهكذا أقر الرحل الذى عاش التحربة الحسية بأن الله قادر على كل شى › 


A 


وقدرته سبحانه فى ها اجال تتجلى فى القدرة على أن يعيد مرة أخحرى ماحلقه أول 
مرة. ' 

والقصة الثانية التى توضح حقيقة البعث والنشور وتردها إلى الله تعالى تقررها 
الآيات الآتية : أو ل ير الإنسان أنا خلقناه من نطفة فإذا هو حصيم مبين . وضرب 
لنا مثلا ونسى خلقه قال من يحي العظام وهى رميم قل يحييها الذى أنشأها أول مرة 
وهو بكل خلق عليم. الملى جعل لكم من الشجر الأحضر نارا فإذا انتم مه 
توقدون . أوليس الذى خلق السموات والأرض بقادر على أن بخلق مثلهم بلى وهو 
الخلاق العليم اغا مره إذا أراد شین أن یقول له کن فبکون) (يس : (AY = YY‏ 
وقال المفسرون : إن ابی بن خحلف اتی النبی عر بعظم حائل وفتته بین يديه » وقال : 
ياحمد اتری الله یی هذا بعد ما قد رمٌ ؟ فقال نعم » ييعث الله هذا وجيتك ثم شيك 
ثم يدحلك فی نار جهنم » فأنزل الله تعالى هذه الآيات . 

وتلفت هذه الآيات انتباه الإنسان إلى راقعه الخاص.المتمثل فى نشأته من نقطة 
من ماء مهين » تلك النقطة التى تصير بعد ذلك هذا الإنسان اجادل لخالقه » ويطلب 
منه الدليل على من يعيد الأحسام بعد البلى » رالإنسان فى هذه الحالة يقف بإدراكه 
عند مستوى الواقع المحسوس ولایرید ن يتجاوزه إلى ماورائه » ولذلك تترقف معرفته لا 
بعد الموت عند الأجسام البالية » نما ترتب عليه إغفال نسبة القدرة على إعادة الخلق إلى 
من قر على الخلتق أول مرة ؛ إذ أن منطق الواقع يقول إن من قدر على تحريل النطفة 
إلى إنسان يقدر كذلك على أن شرل العظم الرميم إلى خلوق حى ثم يخاطب القرآن 
البشر .منطقهم المادى الحسى فيوجه الأنظار إلى التحرلات فى الخلق مغل الشجر 
الأحضر وهو فى حالة الحياة إلى وقود للنار فى حالة الوت ؛ زد على ذلك أن هذه 
الآيات تقدم طريقة للمعرفة تعتمد على المعرفة الحسية ولكنها تتجاوزها إلى مرتبة أحرى 
وهذه الطريقة هى قياس الغائب على المشاهد » فالآيات تدعرنا ا 
وقياس الغائب عليه » ونتيجة ذلك هى إبات المطلوب › وهذا يع يعنى. أن اسان عندما 
ينظر ويتأمل فى خلقه من نطفة أرل الأمزتأملا سليماء فإنه يصل إلى أن الله الذى 
حلقه هکذا قادر بلا ریب علی أن یحییه من جحدید . 


وبالإضافة إلى ما يقدمه لنا الورحى من معرفة غيبية ميتافيزيقية › فإنه يرشدنا إلى 
حوهر حقيقة القوانين الطبيعية أوالسنن الإلهية التى يسير الكون على أساسها › رإلى 
الغاية منها » ومن الواضح أنه لانمكن أن يكرن هناك إرشاد أو بيان أو تعبير يتعلق بتلك 


۷Y 


القوانين أصدق من بيان حالقها ومدبرها(') . ويقدم لنا الوحى غطاء آحر من المعرفة 
يتمثل فى "السنن" الاحتماعية والتاريية الحاكمة والمرشدة للوحود البشرى › فالقرآن 
الكريم يعلمنا سنة إفية لاتحكم الجتمع الإسلامى فحسب »› بل تحكم كافة انجتمعات » 
ومؤداها أن التغيير فى الداحل شرط ضرورى لحدوث التغيير فى الخارج » أى أننا إذا 
اردنا أن يغير الله مابنا من حال إلى حال » فلابد أن نغير ما بأنفسنا أولا » يقرل الله 
تعال :إن الله لایغیر مابقوم حتی یغیروا ما بأتفسهم) . 

ويعلمنا القرآن أيضاً سنة حضارية تمثل حجر الزارية فى حركة التاريخ وهى 
الارتباط العلى بين بطر النعمة والظلم والفساد وبين هلاك ابجتمعات وتدهور 
الحضارات» بقول تعالى: «إوكم أهلكنا من قرية بطرت معيشتها » فتلك مساكنهم ) 
تسكن من بعدهم إلا قليلا » وكنا نحن الوارئين . وما كان ربك مهلك القرى حتى 
يبعث فى أمها رسولا يتلوا عليهم آياتنا » وماكنا مهلكى القرى إلا وأهلها ظالموني 
(القصص : ۹-١۸‏ د) ؛ والوعى بالسنن هنا يكشف لاعن أن الملاك الذى يصيب 
ابجتمعات ليس نتيجة لظلم نحارحى يقع على الإنسان » وإغا هو حصلة طبيعية لظلم 
الناس لأنفسهم . 

رإذا كان القرآن الكريم يعد مصدرا أساسيا لمعرفة سنن الله فى حلقه سواء 
كانت طبيعية أو اجتماعية وحضارية » فإن السنة النبرية المرضحة را0 بك موا 
مكملا هذا المصدر الأساسى ؛ ومن بين السنن الكثيرة التى تكشف عبها السنة المطهرة 
سنة اقاران القوة والعزة والوعى بالتضحية رالجهاد والاستشهاد على حين يرتبط الروهن 
والضعف والمهانة بالتحلى عن التضحية والجهاد والاستشهاد" ( وأبرز الأحاديث التی 
ترضح هذه السنة قول رسرل اله ماق : یوشك آن تداعی علیکم الآیم کنا تداعی 
الأكلة إلى قصعتها » قال قائل: أو من قلة لحن پرعذ » قال رسول الله عر : أنتم 
یومعذ کثیر » ولکنک كم غثاء كغشاء السيل » لينزعن الله من صدرر E‏ 
منکم» ولیلقین الله فى قلوبكم الوهن » قالوا : وما الوهن يارسول الله »> قال : 
الدنيا »> وكراهية الموت» رراه أبو داود . 

۸ -؛ سمات المعرفة فى التصور الإسلامى : 
-١-٤-۸‏ عدم الفصل بين المعرفة والعمل : 


إن المعرفة د فى الرؤية الإسلامية ليست غاية نبلغها ونقف عندها فحسب › بل 


(1) العهد العا مى للغكر الإسلامى » إسلامية العرفة » ص ٩١-۹۰‏ . 


* اتظر د. as E HT‏ » دار القارئ العربى »› 
القاهرة ۱ ›,› ص۷)-۳ه . 


۲A 


هى مرحلة لابد أن تلحقها مرحلة أحرى تعمثل فى السلوك أر العمل » أر بعبارة أخرى 
إن الرؤية الإسلامية تقتضى التتابع فى حلقتين : الأرلى هى الحقلة الإدراكية امعرفية › 
والثانية هى السلوكية العملية » فلا يعقل أن يدرك الإنسان الحتق من الوحهة النظرية 
ويقف عند هذا الحد » بل لابد أن يتجاوز ذلك إلى فعل يهتدى بهذا احق » وبالحالى 
SN OE‏ "ماوقر فى القلب 
وصدقه العمل" » وكان الرسول عر يرصى أصحابه بالتزام احق والعمل به متى 
عرفوه " عرفت فالزم" . 

e 
مقابل كلمة حق › وذلك لأن الحو تى فى نظره لايعنى جحرد " الصحة " أو " السلامة"‎ 
2 التفكير المنطقى النظرى بل يشير فى معناه إلى دائرة أكثر مولا واتساعا تتداحل‎ 
أو بأحرى مع دائرة الخير ؛ كما أن كلمة الباطل لاتعنى الفساد فى التفكير بل تشير‎ 
معناها إل دائرة أكثر مولا واتساعا تتداحل على نحو أو آحر مع دائرة أحری هى دائرة‎ 
. الشر()‎ 

: تكامل المعرفة‎ ۲-٤-۸ 

التصور الإسلامى للمعرفة متكامل لايعرف التنافر ولاّحد القطيعة المعرفية سبيلا 
إليه» فكل عنصر من عناصره يكمل الآحر ويسانده » فهناك تكامل بين الوحرد 
والوحى» وتكامل بين النظر والعمل » وتكامل بين المعرفة العلمية والمعرفة الميتافيزيقية ؛ 
رک ا ا اوی ی و ا حقيقة . ٍ 

ولو نظرنا إلى العلاقة ب بين المعرفة العلمية والمعرفة الميتافيزيقية الدينية » لوحدنا أن 
تقدم المعرفة العلمية فى الغرب جاء على حساب وأنقاض المعرفة الدينية » فرأى كونت 
)۱۸٥١۷-۱۷۹۸( A.0 te‏ أن الفكر البشرى أو العقل الإنسانى قد مر بشلاث 
مراحل هى : المرحلة اللاهوئية » وهى التى يجحارل فيه ا الفكر البشرى تعليل الظواهر 
وتفسيرها بكاتنات غيبية » أى الآلمة أو الشياطين ؛ والمرحلة الميتافيزيقية » وفيها لايفسر 
الفكر البشرى الظراهر بردها إلى الكائنات المشخصة غير المرئية بل بردها إلى كائنات 
بمحردة ملازمة » للأشياء ومباطنة ها ؛ والمرحلة الروضعية » وفيها يتخلى العقل عماهو 
موجحود فى المرحلتين السابقتين ويفسر الظواهر بالقرانين والعلاقات المطردة بين 
الطواهرء وهذه المرحلة الأحيرة هى وحدها مرحلة المعرفة العلمية » وعلى هذا النحر 
حصر كونت مفهوم المعرفة فى إطار ضيق هو المعرفة العلمية . 


(۱) د. یی هویدى » متدمة فى الفلسفة العامة » ص ۱۹1-۱۹۵ . 


۲۹ 


الجحانب الوضعى وتضيف إليه حانب التحليل المنطقى » وترتكز أفكارها احورية على 
مبداً التحقق فى ا معنى » والذى سوداه أن معنى العبارة هو منهج التحقق منها » أر 
قابليتها للتحقق سواء كانت قابلية التحقق العملى yإاناطهانإم۷‏ اوناءهء۴ أر قابلية 
التحقق من حيث المبدا eاPrincip Verifability n‏ » وتبعا هذا المبدا استبعد 
الوضعيون المناطقة قضايا الميتا فيزيقا والمعرفة الدينية والأحلاق على أساس أنها لاتعبر 
عن فرض يقبل التحقق الآن أو فى المستقبل؛ وانتهت الوضعية المنطقية إلى نفس التيجة 
التى انتهى إليها كونت وهى قصر المعرفة على المعرفة العلمية . 

و يأت المجوم على المعرفة الديية فى الفكر الغربى مسن أنصار المعرفة العلمية 
فحسب» بل جاء من اتحاهات أخرى تهتم بوجود الإنسان مثل ينقشة والوحودية › إذ 
قال؟: لقدمات الله | رحاء ا ا ا ا ا 
"الشيطان رالرحمة". 


رعلى حلاف هذا الفصام النكد بين المعرفة العلمية وماعداها » جد تكامل العرفة 
العلمية مع أغاط المعرفة الأحرى فى التصور الإسلامى » ونجد تكامل المعرفة العلمية مع 
المعرفة الدينية على وجه الخصرص كما جلى فى توافت العقل والوحى فى الإسلام ؛ 
وتبعا هذا التكامل لاتزيد المعرفة العلمية عن أن تكون نمطا من أنماط المعرفة وإن شعت 
قل فصلا من كتاب العرفة ؛ ولو نظر الإنسان إليها على أنها تمشل المعرفة برمتها أو 
حتى على أنها أفضل أنماط العرفة وخحيرها » فإنه E‏ الصواب ويخالف التصور 
الإسلامی فی آن واحد . 

 : الإنسان هو خايفة الله فى الأرض‎ ٠-٤-۸ 

من بون العساصر المامة التى تشكل التصور الإسلامى للمعرفة تحديد مركز 
الإنسان من العا » إذ توضح لنا آيات القرآن الكريم كيف مل الإنسان الأمانة الإلمية 
ما جعله حليفة لله فى أرضه » يقول الله تعالى :لإوإذ قال ربك للملائكة إنى جاعل 
فى الأرض خليفة » قالوا أتجعل فيها فن يفسد فيها ويسفك الدماء وحن نسبح 
بحمدك ونقدس لك » قال إنى أعلم مالا تعلمون وعلم آدم الأسماء كلها ثم عرضهم 
على الملائكة فقال أنبثونى بأسماء هؤلاء إن كنم صادقين قالوا سبحانك لاعلم لنا 
إلا ما علمتنا إنك أنت العليم الحكيم قال ياآدم أنبثهم بأسمائهم › فلما أنبأهم 
بأمائهم قال ألم أقل لكم إنى أعلم غيب السموات والأرض وأعلم ماتبدون وماکنتم 
تكتمون# (البقرة : )۳۳-٠١‏ » ولكن هذا جانب واحد من الصورة › تقدم الآيات 


۰ 


الكريعة الحانب الآحر فى مواضع عديدة » يقرل الله تعالى : إخلق السموات 
والأرض أكبر هن خلق الناس ولكن أكثر الناس لايعلمون) » كما نرى الآيات تلفت 
نظر الإنسان إلى أصله حتى لايأحذه الغرور ريظن أنه يعارس السيادة فى الكرن » يقول 
الله تعالی :لإولقد خلقنا الإنسان من سلالة من طين) (الموسنون: )وفوف 
الإنسان على حقيقة أصله وأمره جعله يدرك أنه مستخلف عن الله » وأن مضمون 
الخلافة هو إعمار الكون والإصلاح فيه وعبادة الله سبحانه وتعالی . 


ولو شعنا أن نعقد مقارنة بين التصور الغربى والتصور الإسلامى فى المعرفة بحيث 
خخلص منها إلى نتائج حددة » لكان فى وسعنا أن نقول » تبعا لما أسلفناه » إن التصور 
الغربى يعتبر الوحود مصدرا وحيدا للمعرفة على حين يقول التصور الإسلامى عصدرين 
هما الوحى والوحود : وعلى حين يرى التصور الغربى أن غاية المعرفة هى قهر الطبيعة 
والسيطرة عليها انطلاقا من مقولة بيكون "المعرفة قرة" فحد أن غاية المعرفة فى القتصور 
الإسلامى هى التقرب إلى الله وعبادته والإفادة من الطبيعة بالقدر الملائم ؛ وعلى حين 
يرى التصور الغخربى أن المعرفة حدودة طالما أن الطبيعة حدودة وهى المصدر الوحيد 
للمعرفة » شحد أن المعرفة فىالتصور الإسلامى لاحدرد اء إذ أن آيات الله فى خلقه 
تظل تتجلى وفقا لمشيعته سبحانه فإسنريهم آياتنا فى الآفاق وفى أتفسهم حتى ينين 
هم أنه الحق (فصلت :١٠)؛‏ وبينما يذهب التصور الغربى إلى أن المعرفة العلمية هى 
النموذج الوحيد للمعرفة » ينظر التصور الإسلامى إلى هذه المعرفة على أنها حط واحد 
من المعرفة » ومن ثم فلا هى خيرها ولاهى كلها ؛ وعلى حين يرى التصور الغربى أن 
العرفة شىء والعمل شىء آخر » نجد أن التصور الإسلامى لايغصل بن العرفة العمل ؛ 
ويلزم عن هذا تنافر عناصر المعرفة فى التصور الأرل واكتماطهما » وانسجامها فى التصرر 
الثانى » والنظرة الشاملة إلى المعرفة فى التصور الغربى بعل من الإنسان سيدا للكرن 
حيث يشغل م ركزه » وفكرة م ركزية الإنسان هذه تعبر بالفعل عن مأزق الت ركز 
حول الذات الذى يعانى منه التصور الغربى ولايمكن الخروج منه إلا بالرحوع إلى 
الفكرة الصحيحة عن الإنسان وهى فكرة الاستخلاف فى التصور الإسلامى . 


۳١ 


مفهوم الفكر 
د .على جمعة 

الفكر فى لغة العرب إعمال الخاطر فى الشى(') » يقال عندهم أيضاً : لا فكر لى فى 
هذا : إذا م تحج إليه وم بال به( » يقرل الراغب الأصبهانى (۲٠«ه)‏ فى كتابه 
الفردات فى غريب القرآن مادة فكر : "الفكرة قرة مَطرقة للعلم إلى المعلوم » والتفكير 
حولان تلك القوة بحسب النظر العقلى وذلك للإنسان دون الحيران » ولا يقال إلا فيما 
يعكن أن يحصل له صورة فى القلب » ولمذا روى : 

"تفکروا فی آلاء | لله ولا تفکروا فی اله" إذ کان الله منزها أن يوصف بصورة قال 
تعالى أو لم يتفكروا فى أنفسهم ما خلق | لله السموات والأرض وما بينهما إلا باحق 
وأجل مسمى ...4 » «إأو لم يتفكروا ما بصاحبهم من جنة04) » بإوإن فى ذلك 
لآيات لقوم يتفكرون4() » بإيبين ا لله لكم الآيات لعلكم تتفكرون فى الدتيا 
والآحرة4() ورحل فكير كثر ال ة » قال بعض الأدباء الفكر مقلوب عن الفرك لكن 
يستعمل الفكر فى المعانى وهو فرك الأمور وجثها طلبا للوصرل إلى حقيقتها" . 

وسار استعمال المسلمين عبر العصور لكلمة الفكر والتفكير ما لا يخرج عن ذلك 
فقال الشريف الحرحانى (١١۸ه)‏ فى تعريفاته : الفكر ترتيب أمور معلومة للتأدى إلى 
جهول (أ » ه) وهو العنى الذى نراه عند الكاتبين السلمين » وهو مرادف للنظر والتدبر 
والتأمل ومثاله مقولة السهيلى (١۸١ه)‏ فى مقدمة الروض الأنف بعد أن ذكر مصادره فيه 
".... سوی ما انتجه صدری ونفحه فکری رنتجه نظری" رسمی کتاب "تائج الفکر فی 
علل النحو" وابن حجر العسقلانى )۸٠١(‏ مى كتابه فى علم الحديث "خخبة الفكر" جمع 
فكرة ويقول الشيخ الباحوری (۱۲۷۷ه-۷١۱۸م)‏ فى حاشيته على جوهرة التوحيد : 

الفكر أى حركة النفس فى المعقولات » وأمانى الحسوسات فتخيل ... ثم يقول وأما 
عرفا فهو ترتيب أمرين معلومين ليتوصلل بزتيبهما إلى علم هول كتتيب الصغرى مع 


() لبان العرب - ابن منظور - مادة فكر . 

(۲) أساس البلاغة - الرخشرى - مادة ف . ك .ر . 

. آية ۸ سورة الروم رالراغب وقف عند كلمة السمرات فأكملنا الآية ليتم للعنى‎ )٣( 
. سورة الأعراف‎ ٠۸٤ آية‎ )4( 

(ه) آية ۲ سورة الرعد . 

. ۲۲۰ » بعض آية ۲۱۹ سورة البقرة‎ )١( 


An 


الكبرى فى قولك العا م متغير وكل متغير حادث فإنه موصل للعلم بحدوث العام ابجهول قبل 
ذلك الرتيب ... إل( . 

وهنا نرى أن هذا العنى هو القصود بألفكر لغة وعرفاً عند الكاتبين المسلمين عبر 
العصور . 

وهو معنى لا يرج من دائرة المقصود القرآنى » وهو الذى نراه أيضا فى العحم 
الوسيط الصادر عن جحمع اللغة العربية بالقاهرة الصادر سنة ۱۹٦۰‏ م حيث عرف الفكر بأنه 
إعمال العقل فى العلوم للوصول إلى معرفة ججهول") » وذلك لأن مصادر واضعيه إفا هى 
مصادر الثقافة الإسلامية الموروة . 

فى حين أن العجم الفلسفى الصادر من نفس الحمع سنة ۱۹۸۳م يعرف الفكر 
(ريضع مامه المقابل الإښحلیزی اع۲10 رالفرنسی میں۴ بأنه 

أ- بوحه عام جملة اللشاط الذهنى من تفكير وإرادة ووحدان وعاطفة وهذا هو العنى 

الذی قصده دیکارت بقرله "نا أفكر إذن آنا موحود" . 

ب- پوحه حاص : 

. ما يتم به التفكير من أفعال ذهنية‎ -١ 

۲- ایسمی صور العمل الذهنی ما فيه من تحليل وت ركيب وتنسیق | . ه . 
وهذا لأن مصادر واضعيه كانت هى الفقافة الأوروبية الوافدة » ونرى مغل هذا فى 
معجم المصطلحات العربية فى اللغة والأدب(') مادة الفکر الحر اعںu‏ ما۲ ۴٣۵‏ هر 
النزعة فى التفكير التى تبتعد عن الفهوم الدينى لتفسير العام ووضع قواعد الأحلاق فى 
الحياة » مع الالتزام أصلا برد القواعد الأحلاقية إلى ما يليه العقل والتجارب" . 

معنى المقابل الإنجليزى : 

فإذا ألقينا نظرة مسن خلال دائرة العارف البريطانية على معنى ااع0uط1آ‏ وهی 
الكلمة التى ترجمت إلى العريبة بكلمة فكر أر كلمة عصا طط1 التى ترجمت تفكير فإنه يكن 
أن نقول : 

إن كلمة تفكير عصفاصفط1 فى اللغة العادية تغطى فاعليات سيكو حية عديدة 


(1) حاشية الباحورى علي الحوهرة - ط عیسی الحلیی ص۲۲ » ۲٤‏ . 
(۲) المعجم الوسيط - ط انية - ج۲ ص 14۹۸ 0 
(۳)جدی وهبة و كامل المهندس 'معجم المصطلحات العريية فى اللغة والأدب - ط . مكتبة لبنان - بیروت . 


٤ 


متميزة . إنها تكون أحيانا مرادفة ل "اليل إلى الاعتقاد" ا بدرجحة أقل سن الإبمان 
الکامل مثل "أظن انها ط1 1 سوف تمطر » ولكنى لست على يقين من ذلك" . وتشير 
فى أحيان أحرى إلى اليقظة أو الانتباه مغل لقد فعاته درن تفكير . وبامعنى الذى يركز عليه 
علماء النفس » فإن التفكير هو جهد فكرى موجه إلى اكتشاف إحابة على ؤال أو وسيلة 
لبلوغ هدف عملى مرغوب . تهتم سيكولوجيا عمليات التفكير بالفاعليات المائلة والقى 
تنسب عادة إلى المحترع وعا م الرياضيات ولاعب الشطرنج غير أن علماء التفس ل يصلرا 
إلى اتفاق على تعريف أو وصف للتفكرر . فهو باللسبة لبعضهم مسألة تعديل لت ركييات 
معرفية أعنى عمليات تمثل حاصة بالإدراك الحسى للعا ل أو لأجزاء منه . وينظر بعضهم 
الآحر إلى التفكير بوصفه س وكا لحل مشكلة باطنية(٠‏ . 


ولعل التصور المقنع المؤقت للتفكير هو الذى يطبق كلمة التفكير على أية سلسلة من 
الاستجابات الرمزية الخفية (أعنى الحوادث داحل الكائن البشرى التى تصلح لتمثيل الحرادث 
الغائية) . وإذا كانت هذه السلسة موحهة إلى حل مشكلة علمية وللوفاء .معايير للاستدلال 
العقلى » فيمكن أن تسمى بالتفكير اموجه . والاستدلال العتلى ع«ن«مءوه۸ رالذىيعكن 
أن تظهر صورة أولية منه فى الثدييات المشابهة للبشر هو عملية ضم النتائج التعلقة بتجارب 
للتعلم بغية تقديم نموذج جديد للسلوك والتفكير الموحه يتعارض مع سلاسل رمزية أحرى هما 
وظائف ختلفة » مغل التذكر البسيط لسلسة من الأحداث الماضية (وهر التفكير التعلق 
بالذاكرة)(") , 


لقد كانت كلمة "تفكير" تستعمل عادة فى القرن السابع عشر لتشمل الفلواهر 
الذهنية بصفة عامة فى ذلك الشعرر . والتفكير عكن أن يأحذ صرر الاعتفاد رالتحيل 
والتأمل والتقدير › والررى والافراض" 


أما جميل صليبا فى ا معجم الفلسفى فإنه يلخص ما تقدم فيقول() : 


(1)The neue Encyclopeadia Britannica , Ency clopedia Britannica Inc , Helen 
heming way Benton publisher 1973 chicoga 19 B3 Art E and 
Thought processes" P, 641. 

(2) Ibid . p.641 . 

(3) . Lacey , A.R., ADicliray of philosoply . Secand edition, Rou tiedge & Keg an 
Paul london, 1986 Art, 'Thinhing" p. 240 


. ٠١١ “۱٥٤ص ج۲‎ )٤( 


0 


فى الفرنسية Pensée‏ 
فى الإنجليزية Thgought‏ 
فى اللانينية Cogitatio‏ 


الفكر إعمال العقل فى الأشياء للوصول إلى معرفتها . ويطلق بالمعنى العام على كل 
ظاهرة سن ظواهر الحياة العقلية . وهو مرادف للنظر العقلى n‏ والتأمل 
Jli, (Méditation)‏ لحل (flexion)‏ . 


وللفكر عند الفلاسفة ثلاثة معادن . 


الأول : حركة النفس فى المعقولات سواء كانت بطلب » أو بغير طلب » أو كانت 
من اللطالب إلى المبادى » أر من البادئ إلى المطالب » وهذا العنى الذى يتضمن معنى الحركة 
ينرج الحدس » لأن الحدس إغا هو انتقال من البادئ إلى المطالب دفعة لا تدرجبا » أما الفكر 
فهو حركة وانتقال » والأرلى أن يشرط فى معنى الفكر القصد » لأن ح ركة النفس فى 
العقرلات » بلا احتیار » کما فی للام » لا تسم فكراً . 


الثانى : حركة النفس فى العقولات مبتدئة من الطلوب المتصور إلى مبادئه الوصلة 
إليه إلى أن تحدها وترتبها فترحع منها إلى المطلوب . فالفكر بهذا العنى يشمل حر كتين : 
الأرلى من المطالب إل المبادئ » رالتانية من المبادئ إلى الطالب . وهذا أيضاً رج الحدس 
كما بينا من المبادئ إلى المطالب دفعة . 


والثالث : هو الحركة الأرلى من هاتين الح ر كتين » أعنى الح ركة من المطالب إلى 
البادئ من غير أن توجد الح ركة الثانية معها » وهذا هو الفكر الذى يقابل الحدس تقابلا 
يشبه الصعود والمبوط » لأن الانتقال من المبادئ إلى الطالب دفعة يقابله عكسه الذى هر 
الانتقال من المطالب إلى المبادئ وإن كان تدرججا . 


قال ابن سينا : "وأعنى بالفكر ها هنا ما يكون عند إجماع الإنسان أن يقل عن 
أمور حاضرة فى ذهنه متصورة بھا تصديتًا علميا أو ظبیاً ر وضعا وتسليمًا إلى أمور غير 
حاضرة فيه » وهذا الانتقال لا يلو من ترتيب" (الإشارات والتنبيهات ص؟) . 

وجميع هذه المعانى تخرج الانفعالات » والعراطف » والغرائر » والإرادات من مفهرم 
الفكر إلا أن بعض الفلاسفة يوسعون معنى الفكر ويطلقونه على جميع ظواهر النفس . شال 
ذلك قول (ديكارت) فى كاب التأملات : "ما هو الفكر إنه الشئ الذى يشك » ويفهم› 
ويدرك » ویثبت › ويرید » ويتخيل » وس وفى هذا القرل دليل على أن معنى الفكر عند 


۳٢ 


(دیکارت) يشمل الإحساس رالإدراك والتخيل والشك رالإثبات والإرادة . وقد يطل اليرم 
استعمال لفظ الفكر بهذا ا لمعنى العام » حتى إن (ديكارت) تفسه ‏ يطلق لفظ الفكر على 
الحالات الاتفعالية والإرادية إلا من جهة ما هى حالات تد ركها النفس يإعمال الفكر فيها 
فلا غرو إذا اقتصر الفلاسفة التأحرون على إطلاق لفظ الفكر على الأفعال العقلية دون 
غيرها . إن الفكر عند ركانت) هو القوة الانتقادية » والفكر امتعالى عنده هو الفعل الذى 
يربط الظواهر بقوتى الفهم والحدس . والفكر عند (مين دوبيران) هو القرة الداركة التى ترد 
الكثرة إلى الوحدة . 

فائدة : بين الفكر واللغة علاقة وثيقة لأن الفكر ييحت فى اللغة عن صورة تعبر عنه 
راللغة تبحث فى الفكر عن فعل عقلى معادل لها . ومن العبسث فصل الأفكار عن الألفاظ 
الغارة نها فكلا اما ء أن الفك وال يران ا إل ج٠‏ 

رجلة القرل إن الفكر يطلق على الفعل الذى تقرم به اللفس عند ح ركتها فى 
العقولات » أو يطلق على المعقولات نفسها » فإذا أطلق على فعل النفس دل على ح ركتها 
الذاتية » وهى النظر والتأمل » وإذا أطلق على المعتولات دل على الوضوع الذى تفكر فيه 
النفس . وهو مرادف للفكرة » ومنه قوم : الفكر الدينى » والفكر السياسى » والفكرى هو 
النسوب إلى الفكر » وتقول : الحياة الفكرية » والعمل الفكرى . 
اللفظ فى حياتنا الثقافية : 

من جراء الاتصال بين الشرق والغرب » وسن أثر الرحمة حصل فى الحياة الثقافية 
هو فى كلام صليبا » ولرصد ذلك نرى مالا لأديب إسحق أسماه (ح ركة الأفكار) قال فيه. 

أرى خلال الرماد وميض نار ويوشك أن يكون نها ضرام بل هى شعلة إصلاح 
كانت فى كمون الدهر فى عام الضياء فساقتها يد الحكمة .ععدات الح ركة إلى عام الظهور 
وسرت فى أوربا من حانب الغرب الأقصى وكمنت فى ما وراء المائش أياما وأعراما متنقلة 
من صورة إلى صورة ومن كيفية إلى كيفية حتى أعدت ها طريق البروز فظهر ضرامها بعد 
الخفاء وانبعثت منها حرائيم الضياء فغيرت هيعة الأرض وحالة الناس وظهر ذلك الحانب من 
الأرحاس : تلك ثورة الفرنسبين برزت إل عام الفعل عام ۱۷۹۸ . 

وما أفضى فى الكلام على تلك آثار احركات الفكرية التي سرت من أرربا من 
حاب غربها الأقصى » إلا لأننا حسب أن الح ركة التى ظهرت احيرا فى الأستانة حلقة فى 


سلسلتها » وهى الحركة التى ظهر أنرها الأرل فى عزل محمرد نديم باشا إنر فتة البلغار 


۲Y 


ود كثر عدد الذاعين إليها فى الأستانة واحتهدت الدولة فى حفض منارها . وقد 
حاءنا من التلغراف واردا من الأستانة بتاريخ ۲٠‏ مايو ۷۸ أن جماعة من العامة قد هجموا 
على سراى حراغان مقر حضرة.السلطان السابق ... ثم ما لبشا أن جاءنا بالتلغراف ما أفسد 
الظن رأعاد الإجاس من أن على سعاوى أفندى أحد زعماء تركية الحديدة كان فى مقدمة 
الماجمين على السراى وأن رجال الحرس قد قتلوه فأيقنا أن هذه الفتنة هى من آثار تلك 
الح ركة التعلقة بسلسلة الح ركات الفكرية الى ستغير لاحال عاجلا أو آحلا هيعة الكرة 
الأرضية ونظام الحمعية الإنسانية() . 

رفى جحلة الأستاذ لعبد الله النديم السنة الأول المجسزء ۱۸ ص ٤۱۸‏ فى 
۰ م الوافق ١/۹/١٠٠١٠ه‏ أى مشارف القرن الرابع عشر الهجرى يقول 
النديم :- 


"(یری أحدهم (أى تاركو الصلاة) أنه حر الفكر أى لا يعارف بصحة دين كما 
يزعم كثير من دهاة أوروبا الذين اتخذوا مشدقتهم بهذه الأضاليل مصائد لضعفاء اليقين من 
أجل الشرق . فان کان فيهم من برى هذا فليقلد من أضله قى فعله المدنى فإنه لا يتأحر يرم 
الأحد عن الكئيسة . ۰ 

وقى سنة ۱۹۲۹ يكتب محمود النجورى مقالا أصبلة حاضرة ألقاها بجمعية الشبان 
۲۷-4 ابریل ۱۹۲۹ ص ۲۷ قول فيه : 

وظهرت أفكار أحلاقية ترحع أصوها إلى لوثر فى احازامه للواقع وهذه النظرية تفول: 
إن غرض الإنسان هو إظهار كل ما فيه من قوى وملكات واستنمار الحياة العملية » وعلى 
هذه النظرية قامت الفلسفة الأحلاقية الحدية » وانفصلت إلأحلاق عن الدين . واتجه التفكير 
إلى الحياة العملية .... 

- إن المدنية تراث إنسانى من العار أن نتلقاه عن أوروبا أر الصين . 


أدب لغتنا ضائع مشوش لا ثل حياتنا ولا يصورها وإنما هو يصور قوما خاعوا إلينا وقهروا 


(۱) ادیب إسحاق » جریدة مصر » ۸/۱۸۷۷ نقلا عن الدرر ( وهی منتحبات من مقالاته وخحطبه جمعیا 
جحرحس ميخائيل نخاس » وطبعت .عطبعة الحروسة الأسكندرية > ۱۸۸١‏ » ص هه . 


YA 


بلادنا فى عصر من العصور يصور العرب . ومازلنا نرى فى أدب كبار كتابسا صورة لحياة 
عرب الحزیرة فمن منکم من هو عربی دی ار عربی قحطانی ؟ 


على وجود المعاهد الدينية - مع أن احتلاف مناهج التعليم يسبب الفوضى الفكرية . 


- وحن نقاسى أيضاً من التشريع » والتشريع أيها السادة لایزال يستمد أصوله من 
مصادر بعيدة كل البعد عن مصادر الحياة الاجتماعية الحديدة . 


۳۹ 


إذن ماهى طرق الإصلاح 

فى رأيى » وقد مررنا بشىء من المدئيات » أن هدم القيم الاجتماعية والأحلاقية قية الشى 
تربطنا بالماضى هو أسهل طريق للإصلاح . 
فيصو ر لنا حياة كاملة متصلة بتفكيرنا وعواطفنا وميولنا الاجتماعية والاقتصادية والسياسية . 

وفی رأیى ألا تتقيد الفنون بشىء مطلقا . 

رفى رأيى أن يام بناء حديد ياتا الاقتصادية . 

وفى رأيى أن يهدم نظام الأسرة كله . 

وفى رأيى أن نعمل على التحول الزراعى إلى تحول صناعى يضمن لنا ثروة حازمة . 
وحسبما يقتضيه وجه التطور . 

أطلب إليكم الحلم أيها السادة . لأنى سأقول لكم إن تفكيرنا قد تكيف طا لا 
عندنا من أديان وتشريع وآداب . وكل هذه أصبحت موضم النظر . أنا لا أطلب تغيير 
الديانات ولكنى أطلب العمل على إبعاد ما طرأ على روحها من تقاليد وبدع . فماذا يريد " 
الدين منا إلا أن نكرن من ذرى نفوس طيبة غير شريرة ؟ 

وفی سنة ۱۹۳۷ فى حريدة السیاسة أیضاً ص۲۲ العدد ۱۱ فی ٠۹۳۷/۳/۲۷‏ 
عرض ونقد لكتاب إحياء النحو للأستاذ حمد مصطفى الذى أصبح عميدا لدار العلرم فيما 


بعد وقد أحدث ضجة حينئذ . 


(لقد أصبح مالوفا أن نسمع کل یوم بفتح علمی حدید - على أن شيعا واحداله 
حطره ذلك هو حرية الشكر . ولقد کان هذا ره ذ فى النهضة العلمية . فأمامن لون سن 
التجحديد حرىء وطريف . 


وفى مقال "الحرية الفكرية أساس جيم النهضات" يرل سعد المالكى فى السياسة 
الأسبوعية : 

يظهر أن الله سبحانه وتعالل أراد خحيرا باللغة العريية وشاء أن ييعنها ويحيى جدها 
E E‏ 
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والأقطار الشرقية التى ترسم آثار النهضة المصرية وتتبع حطواتها عامة إل الكتابة حول هذا 
الموضوع الخطير الذى آثار عجاحه هيكل بك ومعابلحته من نواحيه المتعددة . 


وفى الحق أن مقال الدكترر هيكل كان أشبه شىء بقنبلة شديدة أحدشت فرعته 
دويا هائلا فى الشرق بأسره ونبهت كثيرين إل ضرورة العناية بأمر اللغة العريية رترقيتها 
بحيث تتمكن من السير مع النهضة الحالية وماشاتها فى كافة فروعها . وقد أدلى كير من 
غلماء الآذت بآرائهم حول هذا الموضوع وهی آراء حتزمة جحديرة بالعناية غير أن آراء 
حضرات الأدباء الأفاضل الذين تصدوا لمعابحة هذا الموضوع قد احتلفت باحتلاف ميول 
أصحابها فى الوسائل التى ترقى بها اللغة أر الأدب العربى عامة . 

ولكن هناك ناحية أحرى جدبرة بالبحث والعناية ‏ بها ولکن للآسف إن واحدامن 
حضرات الكتاب الذين حاضوا عباب هذا الموضوع ل يفكر فى الكتابة عنها وجثها مع أنها 
فى نظرى ناحية جديرة بالبحث رالتدبر . تلك الناحية التى أقصدها إنغا هى الحرية الفكرية . 
ففى الحق إن للحرية الفكرية شأنا كبيرا وأثرا لا ينكر فى كل نهضة أديية . ولايمكن لأية 
نهضة أدبية كانت أر غير أدبية أن تقوم ها قائمة أو تكون نهضة حقا حديرة بهذا النعت إذا 
م تكن مدعمة على الحرية الفكرية وكانت هذه الحرية رائدها قبل أى شىء آحر . 

فهل النهضة الأدبية الحديثة تتمتع بكامل الحرية الفكرية أو بنصيب كبير منها ؟ ٠‏ 

آسف حدا أن أصرح أن نهضتنا الحديثة لا تتمتع نجانب كبير من حرية الفكر الذى 
هو فى الواقع أأس النهضات وحجر الزاوية فيها 

es EEE 
هی جديرة به من عناية وٹ‎ 

الحرية د لكا ف اة ئي ر فلي ارغ يالاات رر ف 
أحاطها بها الدستور ولازلنا نذكر تلك الضجة المائلة التى قامت حول الشيخ الحترم على 
عبد الرازق بك.يوم أصدر مولفه الذى عالج فيه موضوعا حطررا بحكمة وعلم صحيح . 
وكذلك م ننس بعد القيامة التى قامت من جماعة الرحعيون على حضرة الدكتور طه حسين 
يوم صدر كتاب الشعر الحاهلى وكيف أن شاعرا كبيرا فى بعض الأقطار الشرقية قية عاب على 
مصر هذه الظاهرة وعدها استبدادا فى حرية الفكر . فهذه الحركات تدل على ان الحرية 
الفكرية غير مطلقة من القيود وإنها غير مسموح بها إلا.مقدار . وليس هذا الذى نشاهده 
فى مر مقتصرا عليها وحدها بل إن الشاعر الفيلسوف جميل صدقى الزهاوى قد ردد فى 
مقاله الأحير صدى هذا الضغط على الحرية الفكرية فى العراق وكيف أنه قد ألفى كتابا رأنه 
یخشی نشره ولکنه ترك نشره إل ما بعد وفاته ... ؟ 
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أفرأيت إذن إلى أى حد وصل الاستبداد بحرية الفكر فى الشرق ..؟ 

وهذا الضغط الواقع على الحرية الفكرية يشعر به كل من ارتشف من مناهل الأدب 
الغربى الصحيح وتغذى بالفقافة الأوروبية الحديثة . ويزداد إحساسه وشعوره بهذا الضغط 
وقت تفکیره إذ رى نفسه كأنه لا يفكر إلا فى دائرة محدودة يتعذر عليه تخطيها . وهر 
يشعر به وقت ييل إلى الكتابة فيرى نفسه كأئه حظور عليه الكتابة إلا فى حدود لايميكه 
تعديها إلى ما سواها . وقد كان من أثر هذا الضغط أن ضعف همة الكتاب واعتقد كير 
منهم أن التأليف على الطريقة الأوروبية الحديثة قد ينشأً عنه ضرر للمؤلف فى شخصه أر 
منصبه أو غير ذلك من الأضرار التى تلحق بالكاتب مباشرة . ولذلك كسدت سرق التألين 
من حانب التفكير العالى الحر من كل قيد واقتصر الأمر على تأليف روايات أو كسب تافهة 
أو غيرها تخلو من تفكير عال بعيد المدى . وهذه الحالة لا تساعد على تغذية النهضة الحديدة 
وتدعيمها على أساس من العلم الصحيح المبنى على التفكير المطلق . 

رلا حرم أن هذه الحالة لا يرضى بها كل غيور على النهضة الحديثة ويود من صميم 
الفؤاد لر لس يستطیع مداوتپا وایجاد الدراء التاحع ها ۹ 

وقد ظهرت هذه الغيره على النهضة فى المقالات التى نشرت فى السياسة الأسبوعية 
حول الشعر العربى والنثر العربى . ونحن نستبشر حيرا حزيلا مسن هذه الح ركة الى أثارها 
حضرة العا م العامل الد كتور هيكل بك على صفحات السياسة ونتنمنى لو تظفر النهضة من 
هذه الح ركة المباركة بضالتها المنشودة وأمنيتها الغالية ألا وهى الحرية الفكرية . 
فقد حلت فى كلام هذه الرجل الغيرة الحقيقية على الشرق والنهضة الشرقية والصرية ينوع 
حاص ٠‏ وشن ننقل إلى القارىء بضعة أسطر هذا النابغة المنرى ومنها تستطيع أن تدرك 
حاجة النهضة إلى الحرية الفكرية : الحرية الحقيقية تحتمل إبداء كل رأى ونشر كل ذهب 
وترويج كل فكر . فى البلاد الحرة قد يجاهر الإنسان'بأن لا وطن له ويكفر با لله ورسله 

ريطعن على شرائع قومه وآدابهم وعاداتهم ويهزا بامبادىء التى تقوم عليها حياتهم العائلية 

رالاحتماعية . يقول ويكتب ماشاء فى ذلك ولا يفكر أحد ولو كان من ألد حصومه فى 
لرأى أن ينقص شيا من احازامه لشخصه . متى كان قرله صادرا عن نية حسنة واعتقاد 
صحيح . كم من الزمن بكر على مصر قبل أن تبلغ هذه الدرحة من الحرية ؟ وبعد أن وصف 
عهد الاستبداد وكيف أن هذا العهد أظهر أفراد وحدوا من شعورهم ما دفعهم إلى صد إرادة 
الحاكم بأمره رالتصريح بآرائهم قال "واليوم زالت أسباب الخوف من الحاكم فهل زادت 
قدرة الاس على اجحاهرة بالحق والتصريح بآرائهم - من ينظر نظرا سطحيا يظن أننا بلغنا من 
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استقلال الرأى مبلغا لاينافسنا فيه أحد حيث لاجد من الأمة أدنى أثر للخوف من الحكومة 
بل یری بالعكس أن الاستخفاف بها صار عامًا رأنه ) يق بين جميع طبقات الوظفين 
شخحص شرم اللهم إذا كان جاويش البوليس أو خحفير الترعة . ولكنه إذا حقق النظر لا يابث 
أن يرى أن حرية الانتقاد م تستعمل إلى الآن فى أعمال الحكومة إلا لأن هذه النغمة الجديدة 
تطرب آذان السامعين وتفتح قلوبهم وحيوبهم . أما المسائل الأحرى الدينية والاجتماعية 
امتعلقة بالأحوال الشخحصية والعادات والأحلاق فلم يتجه فكر الباحثين إلى اتتقادها فهل ) 

ير أحد منهم عيبا ينتقد كلا إنغا هم يرون العيوب ولا جرأرن على إظهارها . .. وقد أصاب 
قاسم أمين بك رمه الله عليه بهذه الكلمة وصف الحالة الفكرية فى مصر وصورها أحسن 
تصویر. 


ولا يتبادر إلى الأذهان أننا نقصد من دعرتنا إلى إطلاق الحرية للفكر الطعن فى أى 
دين من الأديان كلا فنحن نعتقد أن الإعان بالدين إمائا صحيحا لايتعارض مع التفكير فى 
هذا الدين . كما أن نقد الحالة الاجتماعية والأحلاق لايتعارض فى شىء مع الدين . وأن 
من واحب المؤمن أن يفكر وأن يناقش ما نسب إلى الدين مع بدع فليس ثمة إمان أقوى 
ومن لغو الحديث أن شى الإنسان على إمانه من مطالعة الكتب العلمية والفغلسفية 
ويدعو إلى نبذها نبذ النواة . فالدين لايتعارض مع الفلسفة أر مع العلم عند الراسخ فى العم 
والدين . وقد أثبت لنا التاريخ أن كثيرين اشتهروا بالورع والتقوى كانرا فى نفس القت 
من أعلام الفلسفة وحملة لوائها وقد نصح رينان للإنسان بأن يخلص للاثسين معا ويجنرمهما 
سويا مادام فى حاجة إليهما فى حياته اليومية . إذن فلا حرف على الدين من حرية التفكير 
رإطلاقها من عقاها » وكذلك لا حرف على الأحلاق والاحتماع من حرية الفكر لأنها 
العامل الرئيسى فى تقويم الأحلاق وإظهار فسادها وتوحيهها إلى السبيل السوى . رإصلاح 
الحالة الاجتماعية التى نشكو منها فى كل يرم مر الشكوى ولذلك ينبغى إطلاق الحرية 
للفكر ليجول فى نواحى المصرية باحثا منتقدا علنا نصل إلى الدرحة التى ندشدها وتبا 
الم ركز اللائق بعروس الشرق وحاملة شعلة نهضته . 
وهل هذا الحو الڏى 7 تعيش فيه يبشر بظهور شعراء مفكرين أمشال العرى والمتتبى 
ارا كا رة لااد اد رر غا ضیق ياسیدى رلذلك 
ينبغى توسيعه بإطلاق الحرية من عقاطها وجعلها ملكا مشاعا فإذ ذاك يظهر يننا من النوابغ 
من يفوق المعرى والتنبى وابن سينا وابن رشد وإذ ذاك تكرن نهضتدا كاملة شاملة كما 
صارت النهضة الأوروبية الحديثة بعد أن تحرر الفكر من قيوده وأغلاله التى رسف فيها فى 
القرون الوسطی . وهنا ینتهى كلام سعد مالكى . 
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رف السياسة الأسبوعية عدد ۸ فی ۱۹۳۷/۳/۹ يكتب على كامل مقالا بعنران: 
حرية الفكر 

قرأت فى السياسة الأسبوعية كلمة لطالب بالحامعة الصرية ينبعث من بين سطورها 
أله لتأحر حركة الفكر فى بلاده ويأمل أن تقوم نهضة يتصدرها الشباب الذى يرى الكاتب 
أن الرحاء م يعد إلا فيه . ولقد عن لى أن أعلتق بضعة سطور على كلمة شاب ابحامعة نظرا 
لنطورة الموضو ع الذى تصدى له . والحق أنها روح بريتة نبيلة تلك التى دفعته إلى الشكوى 
والا م والإاحساس بالنقص يغمر حياتنا الفكرية ويسير بها إلى الوراء يوما بعد يوم والواتع 
أتنا وصلنا اليوم إلى حالة من التقهقر الفكرى برثى هما وليس دل على ذلك من أنه كلما 
فكر واجد فى إحرج عمل فكرى ذى قيمة أو إصدار جلة تقتصر على الأدب الرفيع الذى 
یسمو بالبادیء ویعلو بعقلیته ومستراه سخر من الساخرون وهزوءا بفغکرته وعددراله 
ضنحايا الفكرة النبيلة والساعين إلى خير وطنهم وما أصابهم جميعا من حسارة ودمار لايزالون 
يعانون نتائجه حتى اليوم . 

وأرل ما أريد قرله فى هذه الكلمة هو أنى لا أتفق مع الكاتب فى يأسه من الشيوخ 
راعتماده الكلى فى الستقبل على جحهود الشباب . 

إن الروح الحية والنفس الحددة لاتوجد فى الشباب وحده » ولا فى الشيوخ رحدهم 
إنها لا تعرف شيخا أو شابا : بل هى تتغلغل إلى كل حسم جحد فيه أرضا نحصبة . وكثيرا ما 
رأينا شيرحا أحنى عبء السنين كواهلهم يتصدرون ح ر كات فكرية وسياسية ويتوحهون 
بها من نصر إلى نصر بهمة لا يعرفها كثرر من الشبان وشجاعة فائقة نادرة لاترهب وعيدا 
ولا يقرها وعد : ولست أريد الذهاب بعيدا بل أسوق أمثلة حية تبت ما أقول . 

ففى إنحلترا وفرنسا مثلا بينما نرى بين الكتاب الشبان من لا يزالون يعيشون بعقول 
متأحرة لاتسیر مع الزمن نرى إلى حانبهم كتابا شيوخا يتزعمون ح ركة التجحديد فى الفكر 
يصيغون الزمن ومهدون بمجهوداتهم لعا لم حديد أسعد من عالمنا الحال المفعم بالنقائض 
وأكثر شجاعة فى جابهة الحقاتق . ففى إشلترا ترى برنارد شو رحلا جاوز الثمانون وهو مع 
ذلك لا یرال يتب بنفس الروح التى كان يكتب بها منذ شبابه الأول . وهر لاشك من 
أكثر الكتاب الذين عرفهم التاريخ سخرية من الأديان والنظم الاجتماعية الراهنة وفى فرنسا 
نری آندریه حید ورومان رولان وکل مهما فی السبعین من عمره . وکل منهما یکتب 
بروح شابة حية : وكل منهما يزيد تطرفنا فى تفكيره كلما أوغل فى الشيخوخة وفى إيطاليا 
نرى بور اندللو زعيم البحددين فى الأدب المسرحى ولقد مات منذ أسابيع فى السبعين وفنه م 
يتغیر وروحه ) تتقهقر ؟ 
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رفى الشرق . أ يبلغ مال الدين الأفغانى الشيخوخة وهو لايزال يجوب الأقطار 
هربا من وجه المستبدين الطغاة أ يعت محمد عبده فى سن متأحرة . وكان إمام اجددين فى 
دائرته الخاصة » ألم يكن قاسم أمين قد تعدى سن الشباب حين ألقى قنباته القرية وهر 
مستشار أى موظف حكومة فدعا إلى تحرير المرأة ! ثم اليس من العقرق أن ننسى كتابى 
(فی الشعر ابلعاهلى) ¢ (والخلافة) وکان صاحباهما قد ترکا مراحل الشباب . 

لست أريد أن أطيل فى ذكر الأمظلة . وما ذكرت ذلك إلا لكى أثبت أن (غريزة 
التحديد) لاصلة ها بعمر المرء وكثير ما يحدث أن بلس مع شاب فإذا به متأحر الذهن . 


وکثيرا أيضاً ما علس مع شيخ طاعن وقد يكرن أيضا غير متعلم ومع ذلك تراه 
عصريا يعيش مع الزمن ويتطور بتطرره . 

لقد بذل ما یسمونهم شیوخ الأدب فی مصر جهردا لاباس به رأظھروا فی کثیر سن 
الطروف شجاعة وإن كانت حدر إلا أنهم يشكرون عليها فمن المستول إذن عن تأحر 
النهضة الفكرية فى مصر ؟ هل جدبت البلاد فأصبحت أعجز عن أن تنجب شخصا يرفع 
رأسها بين الأمم فى عام الأدب أو الاجتماع أر السياسة لأنه قد نجعت فيه حقا روح العصر 
وتفكير الجيل ؟ كلا فتاريخنا متلىء بالشخحصيات الفذة التى أتت من الأعمال ما يدعر إلى 
الإعجاب والفخار إن السبب الأول رالأخير فى تأحر الفكر فى مصر هو انعدام الحرية . 


نعم . انعدام الحرية الفكرية هو أساس جمودنا الفكرى . هر أساس إحجام الذين 
تعيش قلوبهم بفكرة حديدة أو مبدا جديد عن أن بيوحوا.مكنونات ضمائرهم . هو ساس 
هذا اللون من الأدب أر السياسة الذى لا يتغير ولا يتبدل . وهو أساس هذه القطيعة بيننا 
وبين الفكر الغربى اللتهب التأحج . هر أساس هذه الموة السحيقة بين الكتاب رالطبقات 
الشعبية البائسة . 

أما سبب انعدام الحرية فراجع إلى أن الحكومات المتتابعة كانت تثل الرحعية فى مصر 
أصدق تمشيل . الرجعية الدينية والرجعية السياسية . لذا كان كل عملها فى الحكم لا رج 
عن نحدمة هذه الرجعية . وإرضائها بكافة السبل فهذا الكتاب يصادر لأن فيه حروجحاعلی 
الدين . وهذه الحريدة تعطل لأنها تنشر ما يهدد النظام الاجتماعى أو احتفاء وراء هذا الستار 
- الدين والنظام الاجتماعى - أباحت الحكومات لنفسها مالم تبحه الحكومات الأررربية فى 
أشد عصور الظلام والرجعية . وقد يتساءل القارىء فيقول : م كانت حرية الفكر مطلقة 
فى أرروبا حتى فى عصور الرجعية بينما نراها فى مصر مقيدة ذليلة ؟ وعندى أن السبب فى 
ذلك أن معظم الناس فى مصر ينظرون إلى الأمرر عنظارهم الخاص . فإذا أحب شخص شيا 
fo‏ 


أراد للناس جميعا أن يبوه مغله وإذا كرهه أراد مم أن يكرهوه أما إذا حالفه الاس فى اميل 
والذوق فهم لمحطبرن وهو الصيب على كل حال » ولقد كانت الحكومات الصرية تفسر 
معنى اللحرية تفسيرا عكسيا كما يبدو لنا ذلك من تصرفاتها العديدة . كانت ترى أن الحرية 
لا جب أن تذهب إل أبعد ما تراه هى من آراء - فأين إذن الحرية إذا فسرتها الحكومة بهذه 
الطريقة أن أبسط ما فى الحرية أن تسمح الحكومة بآراء تخالفها لا أن تكمم الأفواه وتقطم 
الألسنة أمام كل رأى مالف ونقد حرىء . 

هذا هو الفرق بيننا وبين أرروبا » وأى فرق هو ! وبه نتيجة بعيدة يؤدى إليها هذا 
الفرق العظيم » فى أوروبا نرى الكنائس والعابد تملا البلدان والبقاع . ومع ذلك نرى الحرية 
مطلقة للكتاب ينقدون الدين بل وينكرونه على مسمع ومشهد من الشعب المتديسن 
وحكومتة؟ فى إنلترا ارم الناس رحال الدين وييجلونهم ولقد رأينا كين كان حطاب فى 
کنر بری سببا فی هز عرش ملك الانحلیز . وفی لارا نفسھا نری کاًا مشل برنارد شو 
يكنب فيقول : إن جميع الكتب المقدسة يجب أن توضع فى سلة الهملات. 

إن حرية الفكر هى أساس كل نهضة فكرية ولقد حرمنا هذه الحرية سنين طويلة 
کان ها تأثیر على نشاطنا وحیویتنا فیجب أن يطلق ها العنان حتى آحره . إن أشد ما يۆلنى 
أن أرى فى الشام والعراق كبا ولات حريئة لابمكن أن تسمح مثلها حكوماتنا الصرية . 
يجب أن نتخحذ شعارا لنا روح الحرية الفكرية الأوروبية التى تدور حول "أن يرك المرء يقول 
مايريد على أن يثبت الزمن حط الحطى وصراب الصيب" . 

وبهذا وحده أعتقد أن الح ركة الفكرية عندنا تستطيع أن تخرج عن أن تكون وسيلة 
للرف والتسلية والتعة وحب الظهور إلى أداة بريئة طاهرة خير الوطن وحير الإنسانية . وهنا 
ینتهی کلام علی کامل . 


ویرد عليه فی ۳۹/۱/۲۱ الشيخ مد الشرباصى .قال بعنوان : 
حول حرية الفكر 

بالأمس كنب أديب شاب عن حرية الفكر فى مصر وآرائه عنها . فأصاب فى 
جانب مما قال . وأحطاً فى الحانب الآحر . أرافقه وأنا معجب به على رأيه فى أن النشاط 
الفكرى والنبوغ الأدبى والروح الحية والنفس ابجددة لايقتصر على الشباب وحدهم . ولا 
على الشيوخ وحدهم . بل إن النبوغ والعبقرية لان بالکان الخصيب والفكر التوقد 
والقلب الحى أينما وحد وكثيرا ما يعمر النبوغ إلى أمد بعيد يطول حتى الوت يعصب بلوغ 
أرذل العمر . ولكننى أحالف الأديب الفاضل فى الرأى إذ يقرل : إننا اليوم فى تقهقر فكرى 
وافحطاط أدبى وليس من الصحيح قرله إن من بيننا طائفة ماهم بالساحرين يظهرون الهزء 
والسخرية بكل ناهض لإحراج عمل فكرى أر إصدار جلة عالية فإن الكتب الأدبية الصرية 
الحديثة . الدالة على الأديب البارع وامغكر المننظم التفكير والعا م الدامغ الحجة . والباحث 
الدقق فى جه أر الكاتب البليغ فى عبارته وأسلوبه أقول إن هذه الكتب الدالة على كل 
هذه كثيرة بين ظهرانينا و لله الحمد لايكاد مر شهر - ولا أقرل عام - حتى نقرأ ونسمع 
عن عشرات من الكتب لا كتاب واحد حتى أن الصحف واحلات تخصص فى الغالب 
بعض صفحاتها لذكر أحدث الكتب وعرض منتجات المطبعة المصرية التى ألفها أسائذة 
فطاحل لايستطيع حضرة الأديسب أن يمارى أر ججادل فى علو شأنهم رسلامة تفكيرهم 
ونبوغ عقوم ومو أدبهم . وجلاتنا الأدبية القافية الراقية . و لله الحمد والمنة وفيرة العده 
لامحصرها عد ولا ياتى عليها يبان ويقوم على تحريرها وإصدارها أدباء أفذاذعرفوا . 
بالإحلاص للأدب . وتقديس حرية الفكر واحترام الآراء رأظنك أيها الأديب لست فى 
حاجة لأذكر لك أسماء هذه الكتب وتلك الجلات فأنت تقرأ أكثرها بلا شك . 

رلسنا نرى اليوم (مع الأسف) تلك الفعة التى تسميها بالساخرين فأغلب الصريين 
اليوم قد تنبه لواجبه وعرف الغث والسمين والضار والنافع . فأصبحوأيحتفلون بكل رائع 
ریهللون لکل معجحب . ویقدررن کل شیء قدره ویعطون کل اثر قیمته ومنزلته حتی لقد 
رأينا كتبا غة نالت حقها فلم تخرج من المطابع تغادر رفوف المكاتب ورأينا مؤلفات ذات 
قيمة قد راج سوقها ونفقت نسخها . وذاعت ذيوع الشمس فى رابعة النهار . 

وأراك تقول ياعزيزى إن السبب الأرل والأخير فى تدهور الفكر فى مصر رانعدام 
الحرية فيه والانطلاق فى ميدانه وتقول أيضا إن انعدام الحرية راحع إلى أن الحكومات التتالية 
كانت تشل الرحعية واحمود أبشع تثيل . فهى تحد حرية الفكر متسترة وراء الادعاء بأنها 
تحفظ الدين وتسهر على النظام العام . 
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ما هذه الدعوة الغريبة ياصاح ؟.ما قرأنا وما معنا أن حكوماتنا المتتالية التى حلست 
على كراسى قيادة الأمة فى السنوات الأحيرة على احتلاف أنواعها وصبغاتها قد احترمت 
هذا الحرم الشنيع الذى تريد أن تلصقه بها › ألا وهو تمثيل الرجعية الدينية . 

بل لقد رأيناها حقا تفل الإباحية الدينية فى أوضح صورها فت ركت بعض الأفراد 
يطعن فى الدين فلا تأحذ عليه طعنه وت ركت آحر يطعن على الأنبياء وعظماء الإسلام فلا 
توقفه موقف الحساب والعقاب وت ركت آحر ينتقص شأن الفضيلة وينفر منها . ويعجد فى 
الرذيلة ويدعو إليها . وإلا فاذكر لى فصلا من فصول تلك الرحعية الدينية المزعومة . أر 
أمعنى اسم بطل من أبطال لأقتنع : 

التاريخ يشهد بأن هذه الحكومات كانت على احتلاف ألوانها ومبادئها . لاتوجه 
نظرها حو هذه الناحية . ولا تهتم بتلك المسألة إلا نادرًا . ولولا أن العلماء ورحال الدين 
غضبوا غضبهم وثاروا تورتهم عندما قام شاب اهل يدعر إلى عبادة اللذة وحاربة الفضائل. 
وعندما قام آحر يدعو للشيوعية والإباحية . وعندما قام ثالث يسب الدين ويلصق به ماهر 
براء منه . لولا غضبة هولاء ياصاحبى ونحطير م ركزهم فى الأمة لما تح ركت الحكومة . 

رانی لاأرى كيف صدر هذا منك وأنت الأديب الفكر ؟ أتريدها فوضى وبلشفية يا 
أحى ؟ هل إذا قام شاب متهور طائش بإصدار كتاب أو رسالة يدعو فيها إلى عبادة اللذة 
الحسمية » وتقديس الشهوة وعاربة الأديان . والتمتع بالجسد بكل وسيلة سافلة» إذاقام ' 
هذا الشاب بذلك العمل وقامت الحكومة الساهرة على الإصلاح وتنظيم ابجتمع . وقامت 
معها الشخحصيات وافيئات التى تعمل للفضيلة وتروج للمشل العليا فأحذوا على يد ذلك 
العتوه الصاب بالأرباء الفكرية والعلل النفسية . يعد هذا عندك وعند أمغالك حجرأ على 
الفكرين وقتلا لروح الفكر وحريته ؟ إذا نهض ناشىء مدع للأدب أو مفتون بنظم الغرب 
رآراء أوروبا لدشر المبادىء الشيوعية الداعرة فى نفوس أبناء الوطن الأغرار وأفراده السذج . 
وقامت الحكومة فسابته حقوقه الوطنية وأحذت على يديه فبفته أيعد هذا نحرقًا لقدسية الآراء 
وقضاء على خحدمة المبدا ؟ إذن احعلوها كلمة صريحة فقولوا : إننا تريدها نرعة إباحية 
لانعترف بقانون ولا بدين ولا بخلق ولا بنظام وحينعذ نهيب بكم : أن هيا إلى روسيا 
وزعيمها "ستالين" فهناك ما تحلمون به لاهنا فى مصر بلد الفضيلة والإسلام أيها الإباحيون ! 

أنا لا أنادى بالحد من حرية الفكرين ولا أدعو مطلقا إلى التظبيق عليه م . 
ومصادمتهم فی شعررهم وأحساسهم ومعاداتهم لشذوذ أفكارهم ر لانفراده م .عبادیء 
رأفكار لا أنادى بهذا ولا يعض من هذا . ولكن ... الدين والسياسة رالجتمع والأديان التی 
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قامت الأدلة والشواهد على أنها اح وسيلة همداية البشر وإرشادهم إلى سبيل الفضيلة 
والهدى والحبة والصفاء والنظام الحكومى التى لو حرقت حرمته أو انتهکت قداسته لاحتل 
الحتمع وأصبح الأمر ليطا . ورقع الناس فى حيص بيص ورحعوا جميعًا إلى الماوية . 
كل هذا يا صاح جحدير بن بحاط بسياج منيع من الهابة والإحلال » ومرة ثانية أقول 

إنى لا أدعو إلى الحد من حرية الفكر » حتى رلا فى هاتين الشاحيتين الدينية والسياسية › 
ولكن هناك فرق بين حرية الفكر وجموح الفكر . وهنا لا فرق بين طلب الحقيقة وبين 
التعمية والتضليل ! ولكننى أدعو وأدعو جحرارة وإمان ويقين إلى اتخاذ طريق للتفكير غير هذا 
الطريق الشائك اللتوى الذى يسلكه كل مأفون بول لنضع - وبعبارة أدق - ليضع قادة 
الفكر ورحال البحث أصولا وقواعد أساسية للتفكير لايتخطاها أى إنسان . 

لتكن مناقشة الدين والاعتراض على السياسة والنظم العامة فى أسلوب عائل ستزن 
وبطريقة حكيمة هادئة . وبصفة استفهام واستيضاح وعرض أفكار . لا بصفة هدم وتخريب 
وثورة واعتراض . لكلا يصبح التفكير إباحية قاتلة بلا رادع أو ضابط . ولقد استدكرت من 
صميمى قولك : إن انعدام الحرية فى التفكير هو أساس ما نحس به من قطيعة وتفارت بيشا 
وبين الفكر الغربى امتأحج . وأسائلك : أهناك حقيقة انقطاع بيننا وبين الغرب ؟ الواقع 
والحال ينطقان أن لا : فطريقة الحكم ونظم الإدارة والتشريع والقانون . وأساليب التريية 
والتعليم والتأليف والنشر . كل ذلك منقول بنصه وفصه عن أوربا أستغفر الله بل هو صورة 
ممسوحة مشوهة لما هناك أن أردنا حاكيهم رنائلهم متناسين الفوارق وحكم البيئة » فحاولنا 
نقل نظمهم وأساليبهم فى كل نواحى الحياة فلم نستطع وفشالنا وأحذنا القشور وت ركنا 
اللباب. 

فإذا أردنا حقيقة أن نظفر .عجتمعنا ونرفع أمتنا ونكمل اتنا وغحرر فكرنا فلنستعد 
لعمل شاق . ولنجهز الزاد لسفر طويل ولنحط أنفسنا بصبر لاينغذ وعزيمة لا تخوز . ثم 
لنقبل على التفكير فى مشاكلنا الاجتماعية وأحوالنا الفكرية . فلننظرها بعين الفاحص 
الصلح المحجرد الذى لا يرجو رغبة ولا يطلب مأربا » بل يود لأمته وللعا) الخير والسعادة 
والرقى . أما المحعجعة واتخاذ المناداة جحرية الفكر سبيلا إلى الشهرة الكاذبة والتزعم الباطل 
فذلك ما لا نقله جال . ولیجعل کل منا نصب عینیه قول ربه تعالى إن أريد إلا الإصلاح 
ما استطعت وما توفیقی إلا با ل4 . 

وهنا ينتهى كلام الشيخ أحمد جعة الشرباصى . 

وإلى هذا الحد فقد أصبحت كلمة الفكر رامفكر ذات مردود ختلف عند السامعين 
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كل حسب ثقافته وحسب أهدافه العلمية والأديية والدينية حتى برز إلى الوجود كلمة الفكر 
الإإسلای . ۰ 

ودد د. ماهر الصانی فی خلة العام عدد ۱۳۲ فی ۱۹۸۱/۸/۲۳ الفكر الإسلامی 
بأنه : 

هو المنهج الذى ينتهجه السلم لإقرار حقاتق الدين أو الدفاع عنها أو نفى الشبهات 
الابرة ضدها أو شرحها وتقدرها للآحرين . وبذلك نستطيع أن نميز بين الفكر الإسلامي 
ويين العقيدة الإسلامية أو الفقة الإسلامى . 

فالفكر الإسلامى هو النهج الذى يدور حول أساس الدين » والدين هو المحهرر الذى 
جعل الفكر مادته فى البحث والنقاش وهذا ما يتناسب مع المعنى اللغوى الذى هر.معنى 
التأمل والنظر ومع ما ورد فى القرآن الكريم من الآيات التى وردت فيها مشتقات كلىة 
"فكر" التى تعنى التأمل وطلب الدليل . 

ومنهج الفكر الإسلامى منهج ملتزم يقوم على الكتاب والسنة وفهم مقاصدهما 
والعلم بدقائقهما ومعرفة مراميهما معرفة (سليمة) صحيحة.بعيدة عن الميول الشحصية 
رالأهواء الإنسبائية » فلا شطط ولا جمود بل هو فكر ملتزم متوقد مضىء يشع منه نور العلم 
والحق . 

وقول د. طه حابر فى بحث له عن "الأزمة الفكرية" تحت عنوان الفكر الإسلامى : 

أا الفكر الإسلامى فهر - والله أعلم - فكر مسلمين يهتدون بهداية الوحى فى 
الوحود يعملون عقوم فى الوحى وقواعده والوحود وعناصره لتکوین تصورات وعلامات 
مستمدة منها تعين الإنسان على تحقيق غاية الاستخحلاف وأسباب الوحود والقيام بأمانة الحق 
وإعمار الأرض رإقامة الحق والعدل فيها وفقا لقراعد الرحى وشحقيقا لمقاصده . 

والاستفادة من سائر وسائل التسخير » لتحقيق أهداف الابتلاء , 

| ولتوضيح هذا نقول :- 

وهذا يعنى أن القدمات التى يجول ذهن المسلم وعقله وقلبه فيها جب ترتيبها بشكل 
مقبول إسلاميا وهى تكون كذلك لايد لكل مقدمة من تلك المقدمات من دليل صحيح 
يصح الاستدلال به على صحتها » والدليل فى نظر الإسلام لابد أن يستفاد من واحد من 
على صحة فعلها إن كانت من مرويات السنة . أو الأخبار وإلا كانت فاسدة » وإذا كانت 
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القدمة حسية فلا بد أن تدرك بوسيلة من وسائل إدراك احسات وإذا كانت عقلية فلابد أن 
يدل الدليل العقلى على صحتها › والسمعيات الثابتة عندنا معشر المسلمين من الحسيات»› 
لأن السمع حاسة كما لايغفى » وأما الوسائل فهى حصررة بالعقل والحس » فإذا رتبت 
القدمات ترتيبا صحيحا لكل مقدمة بدليلها الناسب هما » وكان العقل الذى يجرل فى هذه 
القدمات ويستجلى هذه النتائج عقلا مسلما بغايات الإسلام ومقاصده » مستهدفا مقاصد 
الشار ع الحكيم › > كان ناتج هذا الفكر إسلاميا وكان وصفه پأنه فکر إسلامی مناسبا» 
وكلما استوفى الفكر هذه الأوصاف بشكل أدق رأوفر كان .عقدار ذلك فكراً إسلاميا 
مناسبا أكثر » وكلما نقص من هذا شىء نقص من مناسبة وصفة بإسلامى دار ذلك»› 
وقد يكون الفكر فكر مسلمين ولا يوصف بأنه فكر إسلامى إذا م يستمد من الصادر التى 
حددها الإسلام » أر م يستهدف الغايات التى تغياها » و م يتوسل إلبه بالوسائل المذكورة أر 
يدل الدليل على صحة مقدماته أو جميع ذلك - كله - لكن العقل الذى أتجه عقل 
مسلم فلا شىء من ذلك یوصف بأنه فکر إسلامی . 

وعلى هذا فعلوم الفقة والكلام وعلرم القرآن وعلوم السنة وغيرها من العلرم 
وا معارف التى أنتجتها عقول المسلمين نتيجة النظر فى الكتاب رالسنة والكرن رالمحياة تلك 
العارف کلها هی فکر إسلامی ونکر مسلمین . 

LÎ‏ النصوص نفسها من آيات الكتاب الكريم وما صح من سنة رسوله به فهى 
وحی ولا يقال ها فکر . 
الفكر الصحيح والفكر الفاسد: 

وکما یکون الفکر إسلامیا وغیر إسلامی یکون الفکر صحیحا ویکون فاسدا ونغی 
بصحة الفكر أن يكون موصلا إلى علم أر معرفة صحيحة معتبرة على سبيل الحزم أو الظن 
الغالب . ونعنى بفساد الفكر أن لايرصل إلى شىء من ذلك أو يوصل إلى جهل مركب . 
وبعد هذا التطور الدلالى لكمة فكر » وتفكير » ومفكر » واستلزام ذلك التطور لإضافة كلمة 
إسلامى إليها حتى يتميز عن الفكر الحر رغيره فإندا ثخرج بنتيجة هى أن مضمرن تلك 
الكلمة قد اتل » وحدث فيه اتساع وتخصيص فيجب عند قراءة التراث أن نعى معنى هذه 
اللفظة فيه » وعند استعمالها مع جمهرر الخطاب الختلف أن غخاطبهم بها مع قيودها قى 
تحددها تام التحديد . 


۲٥١ 


الحضارة ٠‏ اللَقَافة ‏ المدنيّةَ 
'دراسة لسيرة المصطلح ودلالة المفهوء" 


د. صر محمد عارف 
مقدمه : 
يعد مفهوم الحضارة من أكثر الفاهيم الي أحضعت لعملية متواصلة من اليس 
والتشويه وطمس الدلالات » بصورة أدت إلى تحريل امفهوم إلى صفة ذات أبعاد قيمية تفتقد 
اماهية والصداقات » بحيث أصبح المغهوم يطلق على أشياء وعمليات ونظم رأنساق رأنكار 
متعارضة مختلفة ليس في مقاصدها ونتائجها وغايتها فحسب » وإغا لي عناصرها أيضاً 
ومكوناتها ‏ تما اقترب بهذا الفهوم إلى مثل مفاهيم الحداثة والتقدم والرقي ... إل » رذلك 
على الرغم من أهمية هذا الفهوم ومحوريته لي الح ركة الإنسانية» من حيث وصفها وتكييفها 
وبيان ماهيتها ووحهتها » وعلى الرغم من أنه يعد المفهوم الأساسى لكثير من العلرم 
الاجتماعية والإنسانية مشل علم الأنشروبولرحى » وعلم الاحتماع » وعلم الاحتماع 
ا لحضري» وعلم النفس » وعلم التربية ... سواء باعتباره الكون الأساسى لبنية العلم أر أنه 
الغاية الي يدشدها العلم أو الموضوع الذي يدور حوله. 
على الرغم من كل ذلك لا توجد عارلة جادة لمناقشة هذا المفهوم مناقشة تأصيلية 
تستقصى جذوره وتتبع دلالاته وتكشف عن معاينة وكوامن حوهره في لغتنا العربية أر 
اللغات الأحرى » ذلك في حين تكثر الدراسات حول هذا مصطلح وتقدم له مفاهيم كثيرة 
متعددة متعارضة » بضورة بعل من التكديس العلمي أداة للتشريه وإحفاء الدلالات الحقيقية 
للمفهوم » والوقرف عند البناء اللغوي كم ركب من حررف » ولیس كلفظ بإزاء معان 
حددة تتعلق جحقائق معنوية واحتماعية وعمرانية وسلوكية تصف في جملها حركة الإنسان لي 
الكون عبر تاريخه الممتد . 
وبالنظر إلى الدراسآت الي تمت حرل هذا الفهوم » يلاحظ أنها اعتمدت على أحد 
مصادر ثلائة لتحديد دلالته ومصداقاته » و )م يرحع أى من هذ الدراسات بصورة منهجية 
إلى الأصول اللغوية فى المعاجم العربية لتحديد دلالة المفهوم وإنغا وقفت كل منهاعند أحد 
هذه الصادر الثلائة أو حاولت الدمج والترفيق بينها أو بين اثنين منها . وهذه الصادر هي : 
-١‏ مفهوم الحضارة كما قدمه عبد الرحمن بن حلدون في مقدمته على اعتبار أنه هر 
أول من أعطى هذا المفهوم دلالات متكاملة »> حيث حعل الحضارة مقابل 


or 


البدار ة» عا يعنيه ذلك من اط حياتية وسلو كية واقتصادية واجحتماعية وسياسية 
ونفسية . 

مفهوم "Culture"‏ ي اللغات الأوروبية . 

. مفهوم "0۸ وناز" في اللغات الأورريية‎ -٣ 

LTE ST a 
عن دلالات اسای رتلیسه لالات ری لا یسترعها حاره الغوی » ولا کسی ت‎ 
اصوله ومصادرم . وي نفس الوقت طمست دلالاته الحقيقية المرتبطة بأصله ومصدره . وقد‎ 
أحدث هذا تفتيتا شديدا للمفهوم + جحیٹ لا نکاد ښجد له معنی ددا أو تعریفا واحدا لدی أي‎ 
من الي تبولوه» بل إن استتحدامهم له جمد تاي للف الأحنبى الذي استقوه بب‎ 
TEY وثالفة على أنه‎ »' 'Civilization" وآحری‎ »' 'Culture" فأحیانا یستقی من‎ 
وأصبح الحديث عن الحضارة يستبطن دائماً الحديث عن العالمية ال ت تعن النموذج الحضارى‎ 
السائد لي عصرنا وتحول مفهوم الحضارة.معناه هذا إلى غطاء يبرر جميع نسخ جيم‎ 
الخصوصيات والذوبان في الحضارة العالمية الي حولت إلى واحد من صفاتها المتعددة وفى‎ 
ال ن ورک و ا ر و وھ ا لوی ی ر‎ 
كثيرا عما حرى عليه الاستعمال العاصر هذا المفهر» سيتم تناول هذا الفهوم عبر الخطرات‎ 
: التالية‎ 

أو ل : تأصيل مفهوم ٠"‏ ںالں)" في دلالاته الأصلية . 

ثانياً : سيرة مفهوم ٠"‏ دال" بعد تر مته إل اللغة العربية . 

ثالث : الدلالة مفهرم "الشقافة" . 

رابعا : تأصيل مفهوم "نفلز" في دلالاته الأصاية . 

خامسا : سيرة مفهرم "م0 ناتازرز" بعد ترجمته إل اللغة العريية . 

سادساً : الدلالة العربية ة لمفهوم "المدنية" . 

سابعاً : حول إعادة التعريف عفهوم الحضارة . 

والله نسأل أن يرشدنا إلى العلم النافع الودي إلى العمل الصا . 
أولا : تأصيل مفهوم "٠اا"‏ في دلالاته الأصلية : 

تعود حذور كلمة "بالا" إل اللفظ اللاتيي ٠"‏ سالا" الذي يعي حرث 


of 


الأرض وزراعتها . . وقد ظطلت اللفظة مقازرنة بهذا العنى طرال العصرين اليوناني والروماني » 
حیٹ استخدمها شیشرون جارًا بالدلالات نفسها . ققد أطلق على الفسافة "وناو" 
‘Culture‏ ' أي زراعة العقل وتميت() > مؤكدا أن دور الفلسفة هر تنشغة الناس على 
تكريم الآلمة » وقد ظلت الكلمة هكذا حتى القرون الوسطى حيث أطلقت في فرنسا على 
الطقرس الدينية "مااع" . وي عصر النهضة اقتصر مفهرم "نالا" على مدلوله 
القن رالاديي فتندل في دراسات كنال اريه رالإمداع. . وبعدها عمد فلاسفة القرن السايم 
عشر إلى تطبيق الناهج العلمية في دراسة للسائل الإنسانية ء وأفردوا مضمارأ خاصا 
للعمليات للتعلقة .عفهرم "الس" . ففي كتابه "تقدم العرفة" يعتمد فرنسيس ييكون 
رة قمر اراي الاك يى اد زاي افاحة لابق ب فالاو 
راستحدمها بذات المعنى فولتير وأقرانه من مفكري فرنسا»› حیٹ كانت کلہة "۲۵ںاںں" 
تعن لديهم تنمية العقل وغرسه بالذوق والفهم وتزبينه با معرفة() . واستعملها توساس هوبز 
ععنى العمل الذي يبذله الإإنسان لغاية تطويرية سواء أكانت مادية أم معنوية() . واستمرت 
الكلمة حافظة على جذرها اللغوي والدلالات المشتقة منه إل أن اء إدرارد تیلور ورضع 
1A۷ ele "Primitive Culture" ala‏ . وني أول رة من كتابه وضع تعريفا هذا 
الفهوم يعد حتى اليوم من أوفى التعريفات رأملها بخيث لا يزال يستخدم في معظم 
الكتابات الأنشروبولوجية . وينص هذا التعريف على أن # مانا .معناها الأنوغرافي الواسع 
هى : ذلك الكل اركب الذي يشتمل المعرفة والعقائد والفن والأحلاق والقانون رالعرف 
وكل القدرات رالعادات الأحرى الي يكتسبها الإنسان من حيث هر عضر في جتمم). 
وبانتقال مفھرم "٥نل"‏ إل "۵اا" الألانى اكتسبت الكلمة مضموناً جماعيا 
فقد أصبحت تدل على التقدم الفكري الذي يحصل عليه الفرد أو اجموعات أو الإنسانية 
بصفة عامة » وذلك اتسا مع الصور الألاني لتاريخ البشرية الذي يحبر درحات اقام 
الفكري معيارأً أساسيا للتمييز بين مراحله() . ففي القرنين التاسع عشر والعشرين عاج 
امفكرون الألمان - انطلاقاً من دراسة تاريخ ال بال - طبيعة الحياة الروحية والعلاقة 


(1) د. معن زيادة » معام على الطريق تحديث الفكر العربي » الكويت : عا لم العرفة » رقم ۱١١‏ (1۹۸۷) » 
ص۲۹. 

()) د. الطلاهر ليب › سوسيولوجية الفقافة » القاهرة : معهد البحرث والدراسات العرية (۳۱۹۷۸) »> ص۷ . 

(۳) د. معن زيادة (تعرر) » الوسوعة الفلسفة » مادة "قافة" ص۱ ۳۱- ۳١۱۲‏ . 

. ٤۸ص‎ » د. معن زيادة » معام على طريتق تحديث الفكر العربي » مرحع سابق‎ )٤( 

. ۲٠۲ص‎ > د. معن زيادة » اأوسرعة الفلسفية » مرجع سابق‎ )٥( 

Tylor . E. B . primitive Culture, New York, Brentano's (1924) p 1 . (Y 

(۷) د. الطاهر ليب » سرسيولوبلية الثقافة » ص۷ . 
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بين علوم ال #٣دالنات‏ والعلوم الطبيعية . وقد بين هيغل والفلاسفة الرومامنتيكيون - فردرك 
نیتشه » فیلهیلم دیلتاي » فیلهلم فانیدل › باند » هاینریش روبکیرت وحورج سیمیل » 
الخطوط العريضة للتفكير الفلسفي والاجتماعي القائم على القيم الحسدة في إنتاحات هذا 
القهرم وعلى طبيعة القيم المتعلقة به . 

ومن ناحية أحرى انطلق المفكرون الإنكليز في السائل السياسية والدينية لينظروا إل 
مالا من زواية تطبيقاتها العملية » فقد عرفها ميتو أرنولد بأنها عملية ترق نحر الكمال 
الإنساني تتم بتمثل أفضل الأفكار اليّ عرفها العا م وبتطوير ا لخصائص الإنسانية المميزة . وير 
Culture | ù‏ الدينية - لكونها تعلم الاستقامة رالانضباط - تساهم إلى حانب ال 
معا العلمانية - الي تبلور الحقائق الموضرعية - في ترقية الحياة الإنسانية. ويعرفها 
الفيلسوف الأمريكى حرن ديوي بأنها حصيلة التفاعل بين الإنسان وبيعته . ويعرفها 
رالف لنتون بأنها شكل متكامل من السلوك امكتسب ونتائجه » يشترك لي عناصره وينقلها 
أفراد جحتمع معين(") » ويعرفها كلايد كلوكهون بأنها جموعة طرائق الحياة لدى شعب 
معين » أي اليراث الاجتماعي الذي صل عليه الفرد من جموعته الي يعيش فيها » أو هي 
الجرء الذي حلقه الإنسان لي محيطه وهي الي تحدد الأساليب الحياتية » أو هى طريقة في 
التفكير والشعور والعتقدات » إنها معلومات الحماعة البشرية خزونة في ذاكرة أفرادها أو في 
الكتب أو في المواد والأدوات . 


وقد ورد في معجم وییسار المحدید الثالٹ ان "۵ں اں٥"‏ تتمشل فيما ياتى : 
-١‏ فن الزراعة أو عملية الزراعة . 
۲- عملية التدمية الناجحة عن التعليم والنظام والنبرة الاحتماعية . 
۳- استنارة التذوق رامتيازه اللازمان للمارسة الفكرية والحمالية المتمثلة في : 
أ- المضمون الفيٰ والفكرى للمدينة . 
ب- تنقية السلوك والتلوق الفكري . 
ج- التعرف على الفنون الجحميلة والإنسانيات والحالات الفسيحة للعلدم وتنوتها 
باعتبارها نوعا من المهارة أر المعرفة الإدارية أو التقنية أو المهئية. 


(1) د. معن زيادة » اموسوعة الفلسفية » ص۲٠۳‏ . 

(۲) رالف لتعرن » الأصرل الحضارية للشخصية » ترجمة د. عبد المميد اللبان » بيروت : دار اليقظة العرية › 
4م ) › ص۸ -1. 

(۲) كلايد كل وكهرن » الإنسان في الرآة : علاقة الأثروبرلوحي بالمياة العاصرة ء ترجمة د. شاکر مصطفی » بغداد : 
المكبة الأهاية ۰ (۱۹14م) ۰ ص٤‏ ۲ ۳۷ .٤۹‏ 
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- الإطار الحمالي للسلوك البشري ومنتجاته المتملة في الفكر والكلام والعمل 
العتمد على قدرة الإنسان على التعليم » ونمل العرفة إلى الأجيال التتالية من حلال استعمال 
الأدوات واللغة ونظم التفكير اجرد( . 


ويعرفها معجم اجحمع الفرنسي - الذي ناقش كلمة "٥إںااا۳"‏ رمفهومها لي جلسة 
حاص بالمعجم بتاریخ ۲۹ یونیه (حزیران) ۱۹۷۲م - "بأنها تطلتى بالعنى اجرد العام في 
مقابل كلمة "طبيعة" فهى العبقرية الإنسانية مضافة إل الطبيعة بغية تحرير عطاءاتها رإغنائها 
رتميتها") .ريعرفها مالينرفسكي بأنها "حهاز فعال بمكن الإنسان سن الائتقال إل وضع 
أفضل يواكب المشاكل الي تواحه الإنسان في بيت" . 


ومن حلال ججحمل هذه التعريفات لمفهرم "نالات" بمكن أن نتبين الحددات العاة 
لمدلول مفهوم "دا٥"‏ » وذلك لأنه لايعكن أن ندعي الإلمام ججميع التعريفات الني 
طرحها الفكر الغربي I Os‏ 
تعريفا لاقافة ابتداءٌ من كونها سل وكا متعلماً » وحتى كونها أفنكارا في العقل » أو تشيا 
متعطقيا ء أو رواية إحصائية » أ ميكئة الدفاع عن النفس » أو ريا EEE‏ 
بدیلا من حيث دورها في تحسين الحياة » أو طوبارية تعد بتحقية ي الات راان ام بين 
الجماعات() . وهذا يجعل من حارلة حصر جمل التعريفات الي قدمت فمذا اهوم أمرا 
حارج نطاق مل هذا البحث » إذ يكفي الإلام بالمدلرلات الأساسية للمفهرم الي تعطيه 
ماهیته وتحدد جوهره وحتویاته ومصداقاته » ذلك ان الفغهرم قد تشعب في ختلف العلرم 
الاحتماعية وأصبح مكونا أ أساسياً فيها » وامتد إلى خارج إطار الححمع الأررربى مع امعداد 
هذه العلوم واتتشارها في مختلف الجتمعات » بل أصبح مكونا أساسيا لعلم الأنثروبولرجيا 
الاحتماعية » عليه يتوم العلم وعلى علم الأشروبولوجيا تقوم افتراضات النظريات الاجتماعية 
والسياسية والاقتصادية ... إل الأوروبية جميعها حيث تستقي منه مسلمانها رافزاضاتها 
حول تاريخ المتمعات وتطورها وصررها السابقة والقوانين الي شسكمها » "إذ أن الإنسان 
الغربي باعتماده النظرية النسبية والتشكيك الدنيوى الحاد اي الثبات والرفض امطلق ظاهرا أر 


)1 ۹۸٩ (دیسمیر ۱۹۸۸م ایر‎ › ۱٤۲۳ علرى طه الصالي » تعريف الثقافة ومفهرمها » جلة الفیسل ۲ العدد‎ )١( 
ص۸-۷.‎ 
حان فرعون » تلاقي الثقافات والعلاقات الدولبة » يروت : جلة الفكر العربي العاصر › العدد ۲۹ › (1۹۸۳م)‎ () 
. ص۸۵‎ 
. ۸٥ص‎ : لمرجع السابق‎ )۳( 
(4 K. roeber, and Kluckhon G., Culture : A Critical Review of Concept and 
Definition, Harvard ;: 1952 


Yo¥ 


حفيا لوجحود إله متحكم ني هذا الكون يسيره وفق إرادته » كل ذلك حعل الإنسان الغربي 
يشعر دائما بالحاحة إلى قاعدة يبدا منها التفكير حول ذاته . وسواء أكان هذا ا 
تاکیتس ام هغل ام کیر کغارد أم ما ركس آم الأثروبولوجيين جميعهم › فإنهم دائما يحون 
عن نقطة ثبات مرحعية تقف عندها تطلعاتهم وتنطلق منها مقولاتهي"( . 
وقد وجحدت هذه النقطة لي علم الأنشروبولوجي » ذلك العلم الذي يتخذ مفهرم 
Culture Civilization‏ جرھرا أساسيا مقولاته وتحليلاته ونظرياته الي من خلاها يقدم 
الفرضيات الكبرى والمقولات الأساسية لمعظم العلوم الاجتماعية لأررويية العاصرة» بل 
معظم النظريات الفلسفية الأساسية لي المنظور العرفي الأرربي . 
وينطلق علم الأنشربولوحي من ثلاث قراعد أساسية تندرج فيها حهود مختلف علمائه 
وتنبع منها نظرياتهم وتحليلاتهم ومناهجهم » وتنغلغل لی تفسیرانهم وتنبؤاتهم وخلاصاتهم » 
رنتائنجهم › وهذه القواعد هي : 
-١‏ إن الجتمعات تسير فى نسق تطورى فى نمط متصاعد انطلاقاً من الحالة البدائية 
الأرلى - التى وجد عليها الإنسان فى مرحلة ما بعد انفصاله عن عا الحيوان , 
إلى المرحلة الراقية قية التى وصل إليها ابحتمع الأرروبى المعاصر E‏ 
الحتمعات طبقا لمعاير ن elias. "Culture"‏ العام جیٹ میٹ وضع سلا 
تدرميًا حكن تصنيف الجتمعات طبقًا لمدى اقترابها أر ا "Culture"d‏ 
السائدة فى الجحتمع الأرروبى المعاصر » ومن ثم ظهرت مفاهيم مغل اللحاق 
بال ركب » تضيبق الفجوة » التحديث ... إ) . 
۲ إن اد طلا" تنشاً فى تمع معن ثم تشر إل اإجتمعات الأحرى فى ا 
ازجم ہبہ "الانتشار الفقافى' ٠'‏ أى انتقال الثقافة من الحتمع الأكثر ريا ال 
ابحتمعات الأدنى أر الأقل تطرَرًا E‏ 


› جواز هنري مصطلح البدائية عند كي ركغارد وهايدغر » لي أشلي مرنتاغيو » البدائية » ترجمة د. حمد عصفرر‎ )١( 
-٣٣۲ص‎ )۱۹۸۲ (مایو‎ ٥۲۳ الكريت : اإجاس الرطني لاثقافة والفنون والآداب » سلسلة عام للعرفة » العدد‎ 
TY 


(۲) انظر فى ذلك : 
- ستانلی دلکرند » البحث عن البدائی » فی : اشلی مونتاغیو » مرحع سابق » ص٣٣۱‏ . 
> نصر محمد عارف » نظريات اتمية السياسية العاصرة » رسالة ماحستير غير منشورة » زكلية الاقتعساد والعلرم 
السياسية » حامعة القاهرة) ص١۸‏ - ۸۲. 
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الرحل الأبيض » الدور التحضيرى لأرروبا > الثورات التقافية(' . 

Acculturation —Y¥‏ (الشاقف أر (الغافقة) : ويقصد بها تأثر الفقافات بعضها 
ببعض نتيجة الاتصال بينها ايا كانت طبيعة هذا الاتصال أو مدته . وقد عرف مليقن 
هرسكوفيتز ورالف لنتون وروبرت ردفليد (التناقف) بأنه "التغيير الثاني في تلك الظواهر الي 
تدشاً حين تدنحل جماعات من الأفراد الذين ينتمرن إلى تقافتين ختلفتين فى اققصاد مباشر > 
۳ يازتب عایه حدوث تغيرات نف الأنماط النقافية الأصلية السائدة في إحدى الجماعتين أو 
فيهما معا" . وعرفه رادكليف براون "بأنه تغير الحياة الاجتماعية بفعل تأثر أو سيطرة الغزاة 
الفاتحين الأوروبيبن » وحاصة في القارة الأفريقية . وقد ارط هذا الدور بالبغي الأورويي 
(الاستعمار) « وشكل معه وسيلة أساسية للسيطرة على الشعوب غير الأررويية › إذ أن هناك 
فارقا ا | "Acculturation" iı‏ ر"ransculturation"‏ › فالاخيرة تعن تبادلا متسماوي ي 
أا الأرلى فتعيٰ عملية نقل لثقافة معينة بل فرض ها" : 


Ea,‏ القواعد الثلاث رانطلاقا منها يبرز مفهرم "Culture"‏ .معانيه السايقة 
تفسها في مختلف العلوم الاجتماعية » راعتبر مكونا أساسيا فيها » وتم تشكيل نويات طبقا 
لمعطيات الفك كر الأرروبي وأيديولوجيته وطبقاً لتطوره الحديث » حيث وحدت مشاهيم مغل 
"Economic Culture", "Political Culture"‏ .... إل . وتم التعامل مع هذه الغاديم 
GS e‏ 
روسائل حياته هي الأرقى دائما » أما الجحتمعات الأحرى فإنها تفليدية أر رجعية أو متخلفة 
... إل » ومن ثم عليها ء إذا أرادت التطور والتقدم رالتحديث » أن تقل غط ا Cue‏ 
الأوروبي » وتتخلى تماما عن موروثها التقليدي . 
ويأتي هذا التطور في مفهرم "uue"‏ نتيجة منطقية وتلقائية للجذر اللايِي 
للمفهرم » واتساقاً مع الدلالات النابعة منة . فاختيار هذه الكلمة بالتحديد لتحمل يكل 


: انظر فی ذلك‎ )١( 
Linton, Ralph , The Study of Man : New York: D. Appletine Century Company, 
(1963) p 324-345 . 

وکڏا: نمر حمد عارف » مرجع سابق » ص۸۲ . 

~۳ انظر : د. حسين فهيم » قصة الأثروبرلوجيا / فصول لي تاريخ علم الإنسان » الكريت : سلسلة عالم العرفة ؛ 
عدد ۹۸ ۰ (فیرایر ۱۹۸۲م) ۲۰۳-۱۹۸ . حيرار لكلرك » والأثرربولوجيا والاستعمار » ترجمة د. حورج 
كتررة » برروت : معهد الاغاء العربي › (۱۹۸۲) ص ۸9-۷۸ . 

(۲) انظر : نصر حمد عارف » مرجع ساق » ۲٣٣-۲۲٣‏ . 


0۹ 


تلك المعاني والدلالات ليس من قبيل الصدفة »> يل إن هذا الاحتيار يعبر عن طبيعة الإنسان 
الأرروبي من ناحية » وعما قام به من دور في العصور الحديثة جاه ابجتمعات غير الأورويية 
من ناحية أحرى . 

فمن حي طبيعته » فهو إنسان الأرض » وحضارته هي حضارة الزراعة » وعليه فإن 
العمليات الي تستتتج من الأرض وخيراتها » كالحرث والبذر والحصاد هما بالضرورة درر لي 
نفسية الإنسان الأرروبي » كما أن ها دوراً مهما في صياغة رموزه('. ومن ثم فليس غریا " 
إذا ما تعاظم إنتاج الفكر وبداً غرس القيم الجحديدة وحصد تار النهضة » أن يطلق الأنسان 
الأرروبي لفظ الا على هذه العملية . 
٤‏ أما من حيث دورة الذي قام به تحاه الجحتمعات الأحرى » فإن مضمون الحذر اللغؤي 
ذاته فهرم "طا" هو الذي عكن أن ترصف به جحمل السياسات الي قام بها الإنسان 
الأرروبي اه الجتمعات الأحرى ؛ إذ حاول أن زر ع قیمه واحلاقیاته ومعتقداته وسل وکات 
رمؤسساته وأنظمته وحمل نمطه الجتمعي وا عيشي في الجتمعات الأحرى » وذلك هيدا 
لحصاد هذه الحتمعات وجمع ثمارها من عقول نيرة مبدعة يهجرها إليه أو يستوعبها حتى وإن 
م تهاجر » وموارد اتتصادية تغذي عجلة اقتصاده » ونظلم سياسية تحقق مصالحه » سواء 
ا ومن ثم تكون سوق رائجة 

متتجاته ... إل . 
ثانيا : سيرة مفهوم "٠ںاادات'‏ بعد ترجمته إلى اللغة العربية 
مع بداية الاتصال الفكري والمعرن الذي حدث لي طور aa‏ 

الإسلامي حلال القرون الأخيرة » حصوصا القرنين التاسع عشر والعشرين حدثت حركة 
ترجمة واسعة تم فيها احتيار كلمات عربية نزعت من جلورها وسياقها لتعبر عن ألفاظ 
أحنبية حاءت بعد ذلك بكل دلالاتها وجذورها وجوانبها النظورة وغير ا منظورة لتريح 
العنى العربي جانبا وتحل حله تماما » فلا يبقى منه غير الوعاء الخارجي (اللفظ). فلم تتم 
الرجمة طبقا للدلالات الأصلية لكلا اللفظين يث ينتار من العربية اللفظ الذي تتساوى 
دلالاته أو تقارب دلالات اللفظ الأرروبي » وأا تمت طبقاً للمقابل اللفظي في معناه 
الخارجى المتداول . وقد أدى ذلك - فيما أدى - إلى طمس الدلالات الحقيقية للمفهرم 
العربي واستبدال دلالات أوروبية بها » بيث م يعد من المفهوم العربي غير لفظة » أا 


› انظر : مالك بن نبي » مشكلة الثقافة » ترجمة .عبد الصبور شاهين » دمشق : دار الفكر » الطبعة الرابعة‎ )١( 
ء۲٣‎ » )۱۹۸( 
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حوهره ومعناه فلا علاقة له بالظهر أر الرعاء اللفظي . ومن ثم م یکن غریبا ن برحع 
الباحثون بعد ذلك في تأصيل هذه الفاهيم إلى مصادر أجنبية » وذلك أن السياق العام للقطور 
الفكري في العا الإسلامي لي القرنين الأحيرين أدى إلى نوع من الاستبعاد اللاإرادي أر 
الإرادي للمصادر العربية والإسلامية من الأطر الرجعية لباحثين لان مفاهیمهم ليست عربية 
وإن كانت حروفها عربية . 

وعند الحديث عن سيرة مفهوم "٠اا"‏ بعد ترجمته إل العريبة جد أتفسنا أمام 
نوع من الخلط والتشويه بل والتلبيس في المعاني » فقد ترحم هذا الفهوم إلى لفظين عريين 
غير مترادفین أو حتى قرييين في الدلالة أو في الجذر اللغوي »› حيث ترحم إلى 'تقافة" مرة 
رال "حضارة' مرة أحرى وثالة يترحم إلى الاثنعين معا » فيقال إن ١ال‏ هي الثقافة 
-١‏ اتجاه ترجهة «فهوم "٠اا"‏ إلى اللفظ العربي "ثقافة" . 

برز هذه الاه مع "سلامة موسى" الذي يعد أرل من أفشى هذا اللفظ في مقابل 
اللفظ الأحنبي دالا » حيث يقول : كنت : أول من أفشى لفظة الثقانة في الأدب 
العربي الحديث » و م أكن أنا الذي سكها بنفسه فإني انتحلتها - أي سرئتها - من ابن 
حلدون » وإذ وحدته يستعملها في معنى شبيه بلفظة "كلترر" الشائعة في الأدب الأرروبي . 
رالثقافة هي المعارف والعلوم والآداب والفنرن يتعلمها الناس ويثقفون بهاء وقد تحتويها 
الكتب ومع ذلك هي حاصة بالذهن أما الحضارة فمادة حسوسة لي آلة تفرع وباء يقام 
ونظام حکم عسوس یارس » ودين له شعائر ومناسك وعادات وموسسات » فالحضارة 
مادية وأما القافة فذهنية() . وهنا يلاحظ أن سلامة موسسى اقتفى أنر المدرسة الألمانية إذ 
اعتبر "٠نا"‏ تتعلتق بالأمور الذهنية » وإن "10۸اةعاازرا)" - الي أطلق عليها حضارة - 

وقد سا ركل من حاء بعد سلامة موسى على أثره في تعريف الثقافة إذ أنه رغم 
استخدام لفظ "تقافة" العربي إلا ن العاني رالدلالات امقصودة من وراء اللفظ والني يعرف 
بها كلها نفس معاني ودلالات مفهوم "نانا" وكأن هذا الفهرم الأحني ثد نسخ كل 
المعاني العربية للفقافة أو حل محلها . على الرغم من أن معظم الكاب العرب حين 
يستخدمون مفهوم الثقافة يحاولون تعريفه › إلا أن تعريفاتهم له لا ثخرج عن نفس التعريفغات 
التعددة فهرم "Culture"‏ . رلذلك كان من الطبيع, - والحال هكذا - أن تظهر 


(1) سلامة موسی › الغقافة والحضارة » القاهرة : جلة للفلال ‏ (دیسمیر ۱۹۲۷١م)‏ ص١۷٠‏ ۰ 
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الاجاهات الي تدعر إلى نقل ثقافة الغرب الأوروبي على أساس أنها سبيل التطور والتقدم » 
ومن ثم التحلي عن الثقافة البالية الرجحعية اللعرقة السسائدة في الجتمعات العربية الإسلامية . 
ركل ذلك لأن الفهرم الائل في الأذهان عن النقافة هر فهرم Culture‏ نفسه وبنفس 
مدلولاته الي تدعو إلى النقل والغرس والإحلال والزراعة ... إل » وبنفس المسلمات الكامنة 
حلفة من ضرورة الانتشار الفقافي والغاقف والناقفة » وضرورة أن تتبنى الحتمعات التقليدية 
الثقافة الحديثة كسبيل للنهوض والتطور » لأن تاريخ البشرية يسير في حط صساعد متقدم 
متجاوز بصفة دائمة » فكل قديم يحمل قيمة سلبية » وكل حديد يحمل قيمة إيجايية . وكل 
ذلك نابع من أن لفظ الثقافة العربية وضع بإزاء معاني لفظ "المع" الأورربي 
ومدلولاته() . 
۲- اتجاه ترجمة "م دست" إلى اللفظ العربي "حضارة 

برز استنحدام اللفظ العربي "حضارة" مقابل اللفظ الإنكليزي "دالا" في كتابات 
علماء الاجتماع والأنتروبولوحيا العرب لي ترجماتهم للمولفات الأوروبية في هذين الحقلين » 
ومن نم فقد شاع الحديث عن مفهرم الحضارة والمقصود به هر ال #عدال في الملدلرل 
الأرروبي . فنجد ملا الذین ترجمرا کتابات کلاید کل وکهون ورالف لنتون ولویس مورغان 


() انظر كمثال ذا الاجعاه : 
-د. الطاهر بيب » مرجع ساق » ص ۷-٦‏ . 
-د. معن زيادة المرسرعة الفلسفية » مرجع سابق » ص I-1۰‏ , 
-سلامة موسی » مرجع سابق » ۱۷٤-۱۷۱‏ . 
-د. محمد حسين هيكل » رحال التاريخ الحديث لي مصر » جريدة السياسة الأسبوعية . 
- حمرد عزمي ظروف إنشاء ابمماعة وأغراضها » جريدة السياسة الأسبرعية » عدد ۲٠۰١۱‏ (فبراير ۷< 
- طه حسون » الثقافة مستقبل الثقافة لي مصر » وكللك جممل إثتاج طه حسين ولطفي السيد وسلامة موسى 


وفارس مر » ويعقوب صروف وشبلي ميل وحقي العظم وميشال لطف الله وجميل مردم » ومعظم مفكري 
الصف الأول من هذا القرن . 


- اثظر كذلك المعاجحم العربية : 
جحمع اللغة العربية ء القاهرة » جمرعة للصطلحات العلمية والفنية الي أقرها ابحم » الد التاسع عشر » القاهرة : 
(۹۷۷ . 


- تحمع اللغة العرية » القاهرة » معجم علم النفس رالريية » الزء الأرل (۱۹۸6 م . 
- جحدي وهبة » وكامل الهندس » hS OE‏ : مکتبة ینان (۱۹۷۹)» 
ریلاحظ أنه نقل تعریف معجم ریسزل ۲8ں ااه . 
- مراد وهبة وآحرون » والعجم الفلسفي » القاهرة : دار الثقافة ابإنديدة » ١(‏ 1۹۷ . 
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وجوردن تشایلد .. إل استخدموا في ترجماتهم لفظ حضارة كزجة ل Culhure‏ ریلاحظ 
أن هولاء المتر جين عندما يتعرضرن للفظ الأرروبي "«0ناوعنازرا)" يطلقرن عليه اللفظ 
العربي "مدنية" ولي كلا الحالتين فإن التعريفات القدمة والدلالات الراسخة في النهن 
مدلولات المفهرم الأوروبي الترحم نفسه » وليس ابحذر العربي هذه الألفاظ أو دلالاتها ني 
الفكر العربي() . 

ومن هذين الاحاهين لي اسستخحدام مفهرم "الثقافة" لا يعكن القول إنهم يقصدرن 
بإطلاق هذا اللفظ المفهوم رالمدلول العربي له » رإغا القصود من اللفظ الدلالات 
والصادقات التي برزت نحلال تطور الفكر الأوروبي وتاريخه . ولذلك بحسن صنعا نهم من 
یضخ لفظ re"‏ ں٣"‏ امام لفظ "الثقافة" » وذلك ليوضح لقارئه أنه يقصد بإطلاق هنا 
اللفظ العربي المعاني الي جحملها المفهوم الأرروبي . 
ثالثاً : الدلالة العربية لمفهوم الثقافة : 


يستلزم تأصيل مفهرم "الثقافة" اي اللغة العربية الرحوع إلى العاحم والقراميس العرية 
القديعة » ذلك أن الاستخدام الشائع هذا المفهوم في القرنين الأحيرين قد ألقى بظلاله على 
اللفظ العربي وأصابه بالكثير من دلالاته ومعانيه » فأصبح هناك نموذج هجين هذا الفهرم» 
حتى عند أولفك الذين ينطلقرن من إطار مرجعي عربي إسلامي وييبحثون لي امصادر العريية 
الأصبيلة »> حيث ند التعريفات القدمة للمفهرم تنطلق من الحذر اللغري العربي الأصيل 
وتذکر دلالاته الأصيلة » ثم تمل فجأة إلى العاني رالدلالات الأررربية للمفهرم درن تلل 
الدلالات الأصيلة رما يعكن أن يستنبط منها » وركأن ذكر الحذر اللخوي العربي للمفهرم 
نوع من تبرئة الذمة على اعتبار أن العربية تقدم غير هذه الكلمات الصماء . أر أنه نوع 
من البرك بلغتنا وإقناع للذات أن الكاتب ل يزل ملتزما بأصوله وينطلق منها ولا يتحطاها . 
أو تغطية للانفصام الثقافي الذي يعيشه مفكرونا . أر أنه - مع افتراض التعمد - غارلة 
للتسويغ وإضفاء الشرعية على الدلالات رالعاني الأوروببة للمفهرم » وذلك بذكرها ركأنها 


() انظر على سبیل الال : 
- ترجمة د. شاکر مصطفی وتعلیقاته علی کتاب کلاید کل رکهون ؛ مرحع سابق . 
~ ترجمة د , الرحمن اللبان لكتاب رالف لنتون مرجع سابق . 
- ترجمة أحمد الشيياني لكاب أزوالد شبنجار » تدهرر الحضارة الغريية » سيروت : دار مكتبة المياةء 


(4 ۰)۹7 
- د. فؤاد زكريا » الإنسان والمحضارة في العصسر الصناعي » القاهرة : مركز كب الشرق الأرسط »> طا 
٠ .)1۷(‏ 
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مستنبطة من اللفظ العربي غير خيلىة عليه » كمحاولة لنسخ الدلالات الأصيلة للمفاهيم 
واستبدال دلالات أوروبية بها » في عملية هادئة تضفي على نفسها الشروعية والقيرل . 

فمثلاً "العجم الوسيط" الذي وضعه جحمع اللغة العريية في مصر بيدأ بابلحذور اللغوية 
الأصيلة لمفهوم الثقافة » فيذكر أصلها اللغوي من ثقف أي هذب ... إل » ثم ينتقل فجأة 
إلى تعريف التقافة بأنها العلوم والمعرفة والفنون التى 'يطلب الحذق فيها(“ . 


وبالرحوع إلى الدلالات الأصيلة فهرم "الثقافة" بمعكن ترسم ملاحه وأبعاده وتبيان 
مدى قربها أو بعدها عن الفهوم الأحنبي ٠"‏ اانا" أو المفهوم الشائع للفظ العربي في 
استحدامه المعاصر » "فثقافة" من "لقف" أي حذق وفهم وضبط مايحويه وقام به أو ظفر به 
وكذلك تعي فطن ذكي ثابت العرفة .عا تاج إليه » وتعيي تهذيب وتشذيب وتقريم 
وتسوية من بعد اعوحاج() . 


ومن نحلال هذه الدلالات عكن شعدید ماهية اانه وأبعاده ودلالته حيث الثقافة ن 
أصلها العربي تعن بجموعة من الدلالات شحملها فيما يأتي : 


-١‏ إن مضمون مفهرم "الثقافة "في اللغة العربية ينبع من الذات الإنسانية ولا يغرس 
فيها من حارج » فالكلمة تعن تنقية الفطرة البشرية وتشذيبها وتقويم اعرحاحها 
ثم دفعها لترليد امعاني الحرانية الكامنة فيها وإطلاق طاقاتها لتدشىح العارف الي 
يتاج إليها الإنسان . 


- إن مفهرم "الغقافة" ل اللغة العربية یعنی الببحتث والتتقيب والطفر معاني احق 
والخير والعدل » و كل القيم الي تصلح الوحود الإئساني وتهذبه وتقوم اعرجاجه 
فهو مفهوم يفتح الباب مام العقل البشري لكل المعارف والعلوم النافعة الصالحة » 
ولا يدحل فيه تلك المعارف أر العلوم أو القيم الي تفسد وحود الإنسان ولا 
تسق مع مقتضيات التهذيب والتسوية وتقويم الاعوجاج. 


. مع اللغة العربية › القاهرة » المعجم الرسيط / ج٠ ء ص۹۸‎ )١( 
: وكنلك انظر في نفس الاتاه‎ 
. ٠٤١ص‎ » -د. جيل صليا » للعجم الفلسفي‎ 
. النظمة العريية للتريية والعلوم والنقافة ء والخطة الشاملة للثقافة العريية‎ - 
۰ ۷-٠ -د. يوسف نور عرض » للقومات الإسلامية لأشقافة العرية بيروت : دار القلم » ص‎ 
. جحمع اللغة العريبة > القاهرة » للعجم العربي الأساس » ومادة "ثقف"‎ - 
. انظر : لسان العرب » ج١٠ » مادة "لقف" ولقاهوس انحيط » ج٣» مادة "ثقف"‎ )۲( 
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-٣‏ إنه يركز اي العرفة على ما يتاج الإنسان إليه طبقاً لظروف ييته وجختمعه» 
رليس على مطلق أنواع العارف والعلوم وإنغا - كما يقول ابن منظرر - 
غلام لقن ثقف أي ذو فطنه وذكاء > والراد أنه ثابت العرفة .ما تاج إليه"(“ . 
رهذا يربط مفهوم الثقافة بالنمط اجحتمعي الذي يعيش الإنسان في ظله » وليس 
بأي مقياس آحر يقسم الثقافات قياسا على ثقافة معينة مشل مفهرم #بالدZ‏ 
القائم على الغرس والفرض والعيارية في التعامل مع التقانات الأحرى . فاللفظ 
العربي يعتير الإنسان مثقفا طلا هر ثابت العرفة عا تاج إليه لي زمانه وعصره 
وجتمعه وبينته . ولذلك يكون الفقف - أشد ايكون - مرتبطاً.عجتمعه 
وقضاياه بخض النظر عن كم العارف والعلومات الكدسة في ذهنه واليي قد 
تكون أفكاراً ميتة أو ميته كما يقول مالك بن ني . إذ القصود بالقافة إدراك 
طبيعة قضايا اجتمع وما يصلحه » ورظيفة الثقف هي إدارة الحياة ودفع الجختمع 
إلى القوة والنفعة وتحسين أوضاع الناس . فدور النقف هو دور اللصلح" . أر 
كما يطلق عليه غرامشي النقف العضوي المرتبط أشد ما يكون الارتباط بنمطه 
الجحتمعي وقضاياه . أما أحذ لفقافة .معنى المعارف والعادات رالقيم ... إل فقد 
يودي إلى ظهور أغاط من المئقفين إا أن يكون مثقفا تابعا لنمط حضاري آحر 
يخرب جتمعه من أجل تطبيق ما يؤمن به ويعتقد أنه الحقيقة الطلقة درن فهم 
للروف جتمعه وما يصلحه » أر مثقفاً ليس إلا وعاء لأكداس من العارف 
والمعلومات المتضاربة . 

-٤‏ إنها عملية متجددة دائمة لاتنتهي أبدأ » فهي لاتعن أن إنسانا أر جحتمعا معيتاً قد 
حصل من المعارف والعلوم والقيم ما يجعله على قمة السام اللقالي أر أنه وصصسل 
إلى الغاية القصوى » وأا دلالات التهذيب والتقريم تعي التجدد الذاتي أي 
تكرار التهذيب ومراحعة الذات وتقوها وإصلاح اعرحاجها . 

ه- إنه مفهرم لا تبعل ي ذاته أحكاماًتيبية تحدد نوعية اقافة هل هي تأخرة 
بربرية وحشية رجعية أم متقدمة عصرية ليرة . ... إل ذلك أن منطلق مفهرم 


التهذيب يجعل من الثقافات طبقا لقيم بجتمعاتها وظروفها على الدرجة نفسها من 
القيمة الإنسانية. 


. لسان العرب » ج١٠ » مادة قف‎ )١( 
انظر : د. علي شريعي » العردة إلى الذات » ترجة د. إبراهيم الدسوقي ». القاهرة : الزهراء للإعلام العربي ؛‎ )۲( 
٥٥ص‎ )۱۹۸٩( طا‎ 
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- إنه مفهوم غير مقيد أو خصص » فهو عام لالإنسان والحماعة واجتمع يشتمل 
O‏ 

1 مستوی تحليلي یستخدم فيه » طالما د تحقتق مطلت التهذيب والتقويم 
ر ابعاً : تأصيل مفھوم "Civilization"‏ في دلالاته الأصبلة : 

يعود أصل الكلمة الأوروبية 0١"‏ :ونار" إلى الجذراللاتيي "غز٣"‏ .عى 
مدينة » "ذإ" ععنى ساكن الدينة » أر "نازر" .ععنى مدني أو مايتعلق بساكن 
الديتة( . أر "م2ن" وهو ما يعرف به امواطن الروماني امتعالي على البربري( . وإ 
یشتتی منھا "ودنہ٤"‏ حتى القرن الفامن عشر . ورعا كان أول كاتب استخحدمها ی 
كتاب مدشور هو ال ركيز دي ميرابو » فهي ترد في كتابه "صديق الرحل أو مقال في 
السكان" الذي نشر في ۷١۷٠م‏ . وقد ثبت أنه كان للكلمة في البداية ولمدة تقرب من 
مسون سنة بعد ذلك معنى ختلف عن المعاني ال قد ساعد اشبنجار وتويبي وآحرون على 
منحها ها » ویغبرنا میرابو عما عناه بالکلمة فی کتاب انحر امه L'ami des Femmes en‏ 
de 14 Civili tion‏ teنوt‏ (صديق النساء أو مقال في الحضارة) » ولا توحد منه سوى 
صورة حطية في التحف الوطني بباريس وكتب حوالي عام ١٠۷٠م"‏ . وقد عرفها دي 
مورابو في کتابه هذا بقرله "إن "0۸او اا٥"‏ شعب و رقة طباعه وعمرانه وٿهذيه 
رمعارفه المنتشرة بجيث يراعي الفائدة العلمية العامة وي يفسح الحال لقانون التفضيلات › إن 
E E E E‏ 
اجتمعات الي هذبت حواشيها جميع العناصر الي عددناها آنفا ينبثق مفهوم الإنسانية"() . 


وم تلق هذه الكلمة انتشارا في حینھا إذا أن بسرزول ل85۷6 حٹ الد کور 
جونسون ليدرحها لي معجمه سنة ۲م » ولكنه رفض مفضلا الكلمة القليعة 
"را" الي تعبر - تماما مثل كلمة رانصة إل - عن إزدراء الرحل المدني للقروي أر 
الممجي( . ويدو أن ما عناه غالبية من استخدموا الكلمة لأول مرة هو مزيج من الصفات 


(1) Edwards, op. cit, p273. 
(2) Wiener (ed) op. cit, p63. 
)۱۹۹۲( » حون نيف » الأسس الثقافية للحضارة الصناعية » ترجمة د. حمود زايد »› بیروت : دار الثقافة‎ )۳( 
. "Civilization" ص۱۲۷ » ويلاحظ في هذا الكناب أن امرجم أطلق لفظ الحضارة على الفهرم الأوروبي‎ 
انظر كنلك : د. الطاهر ليب » مرجع سابق » ص۸.‎ 
. حون نیف » مرحم سابق » ص۱۲۸‎ )٤( 
. حيمس هاري روسرف » المضارة » ترجمة علي إسلام  القاهرة : مطيعة مصر » (٩۱۹1م) » ص۸‎ )( 
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الروحية والخلقية الت شعة تعققت على الأقل بصورة جزئية في حياة الكائات البشرية في الجتمع 
الأوروبي » وكان من تلك الصفات الأدب واللياقة والتراهة والرئة والاعتدال وضبط النفىس 
عند الكلام وفي السلوك وني الفكر أيضاً . فهذه العناصر كما قال ميرابو أدت إل رلادة 
الفهرم الحديد لإنسانية تميز الأمم والأحناس » بل وأشكال العبادة الدينية . وت 
الأوروبيون واستخدموا كلمة حديدة لأنهم كانوا يصفرن أحوالا في العا ) الدنيوي اعتتىدت 
أنها حديدة - ذلك أن التهذيب في المعاملات ظهر في أوروبا - كما يرى روبرتسن - لي 
أواحر العصور الوسطى وسواء استخدموا أم ل يستخدموا كلمة "ناماز" فإن أبرز 
مفكري اوروبا من ميرابو وآدم ميث » وجيبون وحتى قبل ذلك في زمن أسلافهم العظام 
e‏ دوفو ومونتسكيو وفولتير » اقتنعوا بأن الأرروييين كانرا أقرب إلى الكمال من أي 
شعب آخر في آي وقت مضى( . 
وقبل التعرض للتعريفات المتلفة ال قدمت لمفهسرم "نازر" يجب التعرض 
للدلالات المستمدة من مصدر هذا الفظ وره وذلك أن هذا الفهوم مشتق من مفهرم 
"Civitas"‏ 'معنى مدينة » ومن ثم فإن المشتق يحمل كثيراً من دلالات المشتق منه » فالقصود 
بهذا المفهرم في حوهره يدور حرل نمط حياة الدينة عا يعكسه من قيم وسلوكيات ونظم 
ومؤسسات ... إلخ » ولذلك لابد من التعرض لفهرم لمدينة ذلك الفهوم الذي شل جوهر 
مفهوم "iit"‏ وإن تطور الأحير وأحذ مدلرلات أحرى إضافية › إلا أن دلالات 
الدينة م تزل راسخة ومحددة مذا المفهوم . 
ويقسم لامبارد تطور المدينة في أوروبا إلى مراحل ثلاث : 
-١‏ مرحلة المدينة ما قبل الصناعية : مدن أساسها احكمة أو الكاتدرائية أر الحصن 
أو السوق أو الميناء أر هذه الظواهر جتمعة . 
۲- مرحلة المدن المصناعية . 
-٣‏ مرحلة المتروبوليتان : وهي مدينة تتميز بالاتساع الصناعي وازدياد الى فييا 
وانتشار نفوذها حارج نطاقها(") , 


وسوف نستعرض هذه المراحل النلاث و“ماتها فيما يلي : 


)0 جول نیف » مرجع سابق > ۱۲۹-۱۲۸ 4 
( د. عبد متعم شرقي » جتمع الدينة : الاجتماع الحضري » (عرض الكتاب) » الفكر العربي » علد ۰ ب (دیسمر 
۲۳م ۲ ص ۱۳۷-۱۲۳١‏ . 
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. مرحلة المدينة ما قبل الصناعية‎ -١ 

ظهرت المدينة في أوروبا منذ عهد الإغريق وكان ويطلق عليها نام۴ وكانت عبارة 
عن احتماع عدة قرى في هيئة واحدة » تكفي نفسها بنفسها وتضمن لأفرادها ليس المعاش 
فبحسب بل حسن المعاش » وكانت تثل وحدة سياسية متكاملة هما حكومة مستقلة ونظام 
سياسي حاص . لذلك فعندما قال اأرسطو : الإنسان حیوان مدني بطبعه کان یقصد أنه لابد 
له من جماعة سياسية يعيش بداحلها ويحتمي بها » والإنسان الذي يعيش بدون جماعة إما 
بهيمة أو إله') . 


ويرحع فوستيل دي كولانج نشاة المدينة الإغريقية إلى عرامل دينية » فالدين 
رالعبادات هي التي حتمت التطور الإنساني" » وباتساع الامبرطورية الرومانية ظهرت 
المدن وانتشرت لأسباب إما دينية أو اقتصادية أو حربية أو جحارية ... إل . ومع دحول 
السيحية في أوروبا وانتشارها ارتبطت للمديسة الأوروبية بالمفهوم الدينى بصورة أكثر › 
حصوصاً في ظل تدهور وظيفة امدينة في الإدارة الدنية » وأصبحت المدن تستخدم كتقاط 
رئيسية في الإدارة الدينية » فقد اشتملت كل أبرشية على المقاطعة الي تحتوى مدينتها على 
الكاتدرائية وظلت على اتصال دائم بها » وقد ألقى تغير معنى كلمة ۷4آ منذ بداية 
القرن التاسع ضوءا مهما على هذه النقطة غدت مرادفة للمدينة الأسقفية(") . 

ومع بداية الحروب الإسلامية المسيحية أحذت ادن الأرروبية طابعاً عسكرياً وتجاريا 
بجانب الطابع الدين » وبدخول أرروبا في مرحلة العصور الوسطى تراحع دور المدن وتدنى 
مستوى العيشة وضعفت التجارة وسيطرة الإقطاع ودحلت أوروبا عصورا راكدة لم تشهد 
حلالها حيوية من أى نوع وضعفت المجرة من الريف إلى المدن(؟) » وظل الحال هكذا حتى 
دحول أوروبا في عصر الصناعة لي القرنين السادس عشر والسابع عشر . 
۲- مرحلة المدينة الصناعية . 


مثلت الثورة الصناعية في أوروبا قفزة في ظهور المدن وتطرر علاقاتها الاجتماعية 
والسياسية والاقتصادية . فقد أدى ظهرر الصناعة إلى ظهور المدن واتساعها» حيث يتجمع 


. ٠٣۳ص‎ >» د. درلت خنافر » المديبة الإغريقية بين الواقع والثال » جلة الفكر العربي » ع۲۹ » (نوفمیر ۱۹۸۳م)‎ )١( 
. ٠٤ للرحع السابق » ص‎ )۲( 


(۳) هنري بيرين » أصول المدينة » ترجمة حي الدين صبحي » جحلة الفكر العربي » ع۲۹» (نوفمیر۱۹۸۲) »> ص۹۲ - 
A۲‏ 


» د. ماري فرانس جنابزي » تطور المدينة الغريية بين القرن الحادي عشر والقرن الثالث عشر جعلة الفكر العربي‎ )٤( 
(نوفمیر ۱۹۸۲م) » ص۱۰۵-۹۸‎ ۰ ۲۹۶ 


1A۸ 


عدد كبير من العمال والمنظمين والفنيين بعد أن انتقلوا من الريف وتركو| الزراعة والرعي › 
الاجتماعية والثقافية(') . 

وأصبحت المدينة موطن الاقتصاد الرأ مالي بکل ترابعه الاحتماعية والسياسية . 
فالمدينة هي السلطة السياسية والسيوف والصنع والسرح والطرق الواسعة » والبنايات 
الضنحمة والمدرسة والحامعة والأسر الفككة والعلاقات الصلحية ... إل . ولذلك يرى 
اشبنجلر أا لا نستطيع أن نفهم القار يخ السياسي رالاقتصادي إلا إذا أد ركنا أن امدية 
بانفصاها التدريجي عن الريف وتفليسها النهائي له » إغا هي الشكل البات الحاكم الذي 
تاريخ المدينة") . 
۴- مرحلة ال مزوبوليتان 

وهي مرحلمة التطور للمدينة بعد التوسع الرأمالي والتطور التكنولوحي وظهرر 
الش ر كات عابرة القارات والمنظمات الدولية » وظهور مراكز عالمية مل بؤرا تتشابك حرها 
مدن مختلفة ومتباعدة المكان » غير أنها ترتبط "با لمدينة - الأم" برباط وثيق . فالنمط الحاضر 
من المدينة ما بعد الصناعية أرجحد علاقات تبعية بين الركز والهامش » حيث يتمشل ال ركز لي 
ادن الأرروبية الكبرى » ويتمثل المامش في مدن العا الثالث . والمركز هر القيادة رالتوحيه 
والمرجعية ا وعلميا فا واقتصادياً وسلوکیا »> بل وقبلة عقيدية بالمعنى العام 
السياسية يتم حلها في المراكز الكبرى › والمؤسسات العلمية القرية توحد في امراكز الكبرى » 
ومن ثم أعيد تكرار نط أثينا في العصر الإغريقي » حیٹ كانت نينا شل 01م0 Mr‏ () 
"المدينة -الأم" لعشر مدن آسيا الصغیری » لأن هذه ا ا الثار القدسة من 
أثينا » وكانت هذه المدن تتعبد لآهة أثبنا وتحتفل بأعيادها وترسل إلى أثينا مثلين عنها كل 


(۱) ج . هه » كول » للدحل إلى التاريخ الاقتصادي » القاهرة سلسلة اخزنا لك » ۱۰۱۴ » ص ٠٠-٥١۸‏ . 
ماكس يبر » المدينة : معداهاوشروطها » ترجمة رضران السيد » انكر العربي» ۲۹۶ (نرفصير ۱۹۸۳ > 
ص۰۸ ۱. 

(۲) آزوالد شبینجار » مر حع سابتق » ص ۳۹۱۷-۳۹۹ . 

(۳) تترحم اهمه M۲‏ إل "للدية الأم" رتترحم نامصه٣!6‏ إلى "حاضرة" رهي الي يقيم فيها الرؤساء ريتسسلم 
حكام الأقاليم أوراق اعتمادهم منها » مغل بغداد ودمشت رالقاهرة والتبروان لي التاريخ الإسلامي . 
انظر : الشيخ طه الولي » للمدينة في الإسلام > جلة الفكر العربي » ۲۹۶ ۰ (ثوفمیر ۱۹۸۳ ۳) » ص۲۹١‏ . 
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سنة للاشتراك في الحفلات الدينية الي تقام في المدينة الأم » وتكون هذه المدن التابعة للمدينة 
الأم أحوات فيما بينها إذ إنها ميعا لأم واحدة( . 


هذه الصورة اليونانية م تتغير كثيراً » فالنظر إلى علاقات عواصم العام غير الأوروبي 
في آسيا وأفريقيا وأمريكا اللاتينية بالعواصم الأم في واشطن » لندن » باريس » روما » بون » 
موسکو » ط و کیو » بکین » يوضح أن صورة اثینا تتکرر فی ماهيتها وجوهرها مع احتلاف 
أشكالما . ناهيك عن علاقة مدن الفرانكونون بياريس » ومدن الكومنولث بلندن » والمدن 
الاشتراكية .موسکو (سابقاً) وبکین . 

وإذا كانت هذه هي صورة المدينة والحياة فيها مط علاقاتها» فما عس أن تكون 
عليه ماهية الشتق منها ؟ ا هو مضمون مفهرم 0۸نا هنانز ؟ وهل يغكس في تطوره 
التارني تطور صورة المدينة ونغط المعيشة فيها ؟ وهل هناك علاقة ما بين المشتى والمشتق منه؟ 
أم أن العلاقة بينهما لفظية فحسب ؟ وهل انقطعت صلة مفهرم ١0ناهتاآ۳‏ بالمدينة .عجرد 
صك اللفظ ؟ أم أن حوهر هذا الفهرم هر بريد صورة المدينة الأوروبية وط معيشتها 
ومؤسساتها ونظمها وأشکال علاقاتها وإنتاحها ومنظومة حياتها بصفة عامة » واتخاذها 
نموذجا ماليا لماهية الحياة الراقية الي يجب أن تسعى جميع الشعوب للوصول إليها . 

هنا ند جون نیف یشرح مفهرم ٥۸"‏ ناوعنا)" ف ارول ظهوره ن الفكر الأررربي 
حيث يقول : ٥۸"‏ ناوالا" بالعنى الذي وضعت فيه الكلمة في الأصل أمدتنا بإطار 
أساسي لنشر الصناعة » وده ناهعناا۷آ بهذا العنى ل تكد ترحد في متتصف القرن السادس 
عشر » وإذا كانت قد برزت إل الوحود بعض الشيء في منتصف القرن الثامن عشر » فمرد 
ذلك إلى عدة أسباب منها تفضيل الأوروبين للاقتصاد اللحديد الذي استهدف النرعية رانتشر 
في أوروبا حلال القرنين السابع عشر والثامن عشر - وعساعدة الصناعة الفنية الحديدة - 
طراز من الحياة انتهى بالأوروبيين إلى أن يرغبرا في ا مشا ركة إلى حد ما على الأقل اي (طراوة 
العيش) مثل طلاء امنازل وتزينها وتنظيفها » والاهتمام بالوسيقى » وظهور (الصالون) في 
العلاقات الاجتماعية وما صحبها من مستويات عالية من الفضيلة في ال حياة الواقعية وهي 
مستويات ببلغها عدد من الناس لابأس به لأرل مرة في التاريخ"( . 


وبتطور الجحتمع الأرروبي برزت تعريفات هذا الفهرم متعددة تخلف فيما ينها سواء 


(1) فوستيل دي كرلانج » المدينة العنيقة تلحيص د. البير نصري ادر » الفكر العربي » ع۲۹ (نرفسیر ۱۹۸۳ )۲ 
ص۹ه٥.‏ 
(۲) حول نیف » مرجع سابق » ص ۲۱۱-۲۱۲ . 
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في الظواهر الي ت رکز علیها أو فی مضمونها » ولکنها تفق جيعها ي كرنها تعكس صورة 

غط اليا لدبي الأرروبي » شلا عرف ورل دورانت دنا بايا طم 
ا he‏ لاتصادية» وانظم السياسيةء راتاي اللقية » ومتاعة اللوم وافترن : 
وهي تبداً حيث يتتهي الاضطراب والقلق » ا 
نفسه دوافع التطلع وعوامل الإبداع والإنشاء » وبعدئذ لا تنفك الحوافز الطبيعية تستنهضه 
للمضي في طريقه إلى فهم الحياة وازدهاره"() . 

ويعرفها أصحاب الفكر الألماني - حاصة الرومانسيون - بأنها الأبعاد المادية من 
حياة الإنسان . على حين يركز الفكر الفرنسي على أنها تشمل البعدين الادي رالفكري من 
أبعاد التقذم() . 

وخلاصة القول يلاحظ أن هناك تداحلا كبيرً ني تدارل الفكر الأرروبي فهرم 
"Civilization"‏ فهناك من جعل المفهوم مردافا لمفهوم "دال" مثل تايلور » وهناك من 
جعله قاصنرا على نواحي التقدم المادي من آلات ومؤسسات واخزاعات .. 1 . وهناك من 
جعله شاملا لکل أبعاد التقدم وهناك من قصر المفهوم على تواحي التقدم الخاصة بالفرد » 
وهناك من رأى أنها تشمل الفرد والجماعة › وهناك من رأى أنها مفهرم عالي - أي أن 
هناك "10اواازرز٣"‏ واحدة دائما وأن كل اجتمغات تساهم فيها بنصيب ما أا 
"Culture"‏ فى خحاصة بكل شعب » وهناك من ری العکس" . 

وبعيدا عن الخوض في هذه التفصيلات الي لا تؤثر كتير على جوهر الفهوم » يمكن 
القول إن "عازه" تعني في جوهرها خحلاصة تطور نمط الحياة الأوروبي بكل أبعاده 
الشخحصية والاجتماعية والسلوكية والاعتقادية والاقتصادية والسياسية رالعمارية .. .إخ. 
أي هي صورة الإنسان الأوروبي وانحتمع الأرروبي في الراقع العاش » وذلك على اعتبار أنه 
الجحتمع الأكثر رقيا وتقدما أو هو قمة التطور البشري » وذلك اتساقا مع نظرة الإنسان 
الأرروبي لح ركة التاريخ » حيسث يرى دائماً أن هناك جتمعات عليا وأخرى دنيا » وأن 
تاريخ البشري يسير في حط واحد متصاعد ترتب الدول عليه طبقا لقربها أو بعدها من 
أوروبا . فآدم ميت يقسم مراحل التطور البشري إلى مس : صيد » ورعي » وزراعة › 


)١(‏ . ول ديورانت » قصة الحضارة » الحزء الأول : نشأة المىضارة » ترجة د. زكي بيب حمرد ۽ القاهرة : لحة 
التأليف والترجة والنشر ›» )۱۹۰٩(‏ » ط۲ ص٣‏ 
(۲) د. الطاهر لیب » مرجع سايق . ص ۷-٦‏ . 
G)wiener (ed). op. cit. p 614‏ 
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وتحارة»› وصناعة . وماركس يقسمها إلى شيوعية بدائية . وجحتمع عبودى » وجتفع 
إقطاعى» وجحتمع رأسمالى » ومتمع شيوعى كارل بوشر كذلك يقسم التطور البشري إل 
ثلاث مراحل : اقتصاد ريفي » واقتصاد حضري واقتصاد عالمي() . 

وكل تلك التقسيمات لتطور التاريخ البشري ليست سوى حاولة لتعميم مراحل 
تاريخ الأرروبي والنظر إلى البشرية من حلا ها » على أساس أن جميع ابحتمعات الأحرى 
مرت وسوف تمر بنفس مسار التاريخ الأرروبي مع تحاهل تام لا في هذه ابجتمعات وحبراتها 
وهويتها وقيمها وأغاطها الحياية » بل أصبحت هذه الجتمعات تصور على أساس أنها مرحلة 
دنيا أو مرحلة معاكسة للمدينة الحديثة الي تحاوزت - كما هي طبيعة الفكر الأرروبي - 
ماضي أوروبا نفسها - على الرغم من اسستبطان قيمه - ففي حين بدا مفهموم المدينة فى 
العهدین الیونانی والرومانی - کما یری دی کولانج- مرتبطا بالدين الذى مثل اساسا لنشاة 
امدينة وسببا ها ٠-‏ كما سبق إيضاحه -وتطور الأمر لي العصور الوسطى إلى أن أصبح الدين 
هو كل وجود الدينة حيث مثلت الكاتدرائية حور المدينة وسببا لوجودها» ومع عصر 
الأنوار والإصلاح الدينى رالنهضة ربداية ظهور مفهرم 0۸نادعاازإ وتراحع الدين 
السيحى بعيدا عن الحياة السياسية > أصبح مفهوم الدينة فى أحد معانيه مهرسا معاكسًا 
فهرم الدين » حيث بدأت تظهر مفاهيم مثل احتمع المدنى كمقابل للمجتمع اللاهوتى أر 
الكسى أو الدينى» رالثقافة امدنية كمقابل للثقافة الدينية ء والتعليسم الدنى كمقابل للتعليم 
الدينى... إل » بحي أصبحت للدنية صفة تعاكس تماما صفة الدينية سواء في القانون أر 
الاحتماع ر السياسية .. إل . ۰ 
خامسا : سيرة مفهوم ١٥اةءااااى‏ بعد ترجمته إلى اللغة العربية 


تقل هذا الفهوم إلى اللغة فى الظروف تفسها العى نَل وسيل فيها مفهرم 
"اا" رانطبق على المغهوم الأرل الظراهر الى انطبقت على الفهرم الأحير . فقد 
انقسم الفكر العربى إلى اتحاهين فى ترجمته هذا المغهوم » وإن كان لكلا الااهین مبرر رسند 
لغوی عرب 'يستند إليه . 


فهناك من ترجم المفهوم إل اللفظ العربى "مدنية" وهناك من ترجم المغهوم إلى الله ظ 
العربى "حضارة" . رهذا التوحه وإن كان قد بدأ من الجذر العربى "حضر" ععنى: مدن أر 
عكس البداوة » إلا أن التطور المعاصر لاستخدام ذلك المفهرم أحرحه عن هذا السياق »› 
وأصبح لفظ الحضارة قرين القيمة الإنسانية أو النموذج البشرى الأرقى أو الثقافة ععناها 
الأوروبى » أر.ععنى أكثر شعديدا أصبح اللفظ العربى حضارة يوضع بإزاء معانى الفهوم 


(۱) انظر بالتفصیل : نصر تحمد عارف » مرجع سابق » ص٥٤‏ ۱۵۱-۱ . 
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الأوروبى ودلالاته "0۸ااوعنااه)" وفيما يلى سروف نعرض لكلا التوجهين فى .ترجمة هذا 
المفهرم . 
١‏ - اتجاه مفهوم "م نامعناہ" إلى اللفظ العربى "مدنية" 

وهذا الاجماه كان أكثر دقة فى احتيار اللفظ العربى القابل للفظ الأحبى بع ملاحنلة 
أن لكل لغة عقلها رإطارها الفكرى الذى يعطى لفاهيمها دلالات وظلالا لمكن أن تتطابق 
مع لغة أحرى » وذلك لأن Civilization çj‏ خضع لاستخدام بجازی شلما حضع 
مفھرم عrںااCu‏ راما کان مباشرا ولذلك جاءت الترجمة معبرة عن جوهر المفهوم . 

وقد بد هذا الاججاه منذ بداية الاتصال بالغرب فى أرائل القرن التاسع عشر » حيث 
ترحم فى عد حمد على باشا كتاب "إتعاف اللوك الألبا بسلوك التمّدن ف أررو"()» 
ومع رفاعة الطيطارى الذى استخدم مفهوم التمدن في التعبير عن مضمون المفهوم الأرروبى 
نفسه فيقول :"ويفهم مما قلناه أن للتمدن أصلين : معنوى ؛ رهر التمدّن فى الأحلاق 
والعرائد والآداب » ويعنى التمدن فى الدين والشريعة ربهذا القسم قرام املة التمدنة القى 
تسمى باسم دينها وجحنسها للتميز عن غيرها . والقسم الثانى ؛ تمدن مادي وهو التقدم فى 
النافع العمومية") . 

وقد E RN O‏ 
التاسع عشر وحتى أرائل القرن العشرين ای ر ای کر اشرو ان را ا 
الناس - حصوصتًا الذين حالطوا متا الإفرنج في بلادهم وغيرها - یرون أن مستلزىات 
التمدن أن يكون للإنسان حرية فى كل شىء » إذ لايكون تمدن حقيقى سن دون حرية 
تامةء إلا أن مفهوم الحرية غير متفتى عليه بعد » إذ هى تابعة للعادات . تم إن التمدن من 
الألفاظ التى ليس ها مرادف لكثرة ما اشتمل عليه من العانى » فتارة يكون مفهومه العلرم 
رالعارف » وتارة يدل على الصنائع احرف والكد ني أسباب العيشة والتجارة » وتارة على 
التأدب والتظرف والتكيس والبشاشة وحسن استقبال الناس » وتارة على الضبط والتدقيق في 
المعاملة وإعطاء الأحرة . والذى عليه الأفرنحة قاطبة أن التمدن صفة مشتركة بين الرحال 
والساء . فلهذا كانت نساؤهم مشا ركات م فى الأعمال والساعى » فإذا فرضنا صحة 
دعوى الإفرنج تعن علينا أن نقول إن التمّدن صبفة مشتركة » إذ هو مقصور على الرجال 
فقط » فان نساءنا لايحسنٌ عَمَلَ شىء وما أظن بعرلتهن عرلون عن هذه العادة لكونها مبنية 


(۱) وهو اللحزء الأول من تاريخ شارلكان . 
(۲) رفاعة الطهطاوي » ناهج الألباب الصرية » صا . 
YY‏ 


نى زعمهم على شرف العرض . وعلى هذا نقول إنا لاحصل من التمدن إلا على شطره 
فط( , 

ونشر محمد قدرى رسالة في التمدن » جاء فيها : "التمدن هو احتماع الناس في الدن 
والأمصار للأنس والتعاون » فهو أحص من العمران الذي هو مطلق الاحتماع الإنساني 
سراء فى البوادي والقفار أو في مدن والأمصار . وهذا هو مدلول كلمة "سيقيليزسيون" فإنها 
مشتقة من كلمة "لا طينية" هي سيسوتيا ومعناها المدينة . وقد عرفها نابليون الفالث في 
بعض مؤلفاته تعریفا شافیا حیث قال : ليس التمن بالانغماس والتفنن في النعيم والزف » 


رإغا التمدن الاعتناء بالنفس وتهذييها و کا على اتل بالأحلاق ا ضريَّة والكمالات 
الأدية"(") . 


وورد كذلك في صحيفة "روضة الأحبار" حيث أطلق لفظ التقدم التمديني على 
الدرلة التي تلجأ للسلم ولا تلجأ للحرب( وكذلك استخدم اللفظ لي ترجمات كسب 
القانون حصوصا ما أطلق عليه القانون الدني . وقد ترحم في ذلك الوقت كتاب "التعليمات 
الوطنية والتفهيمات الإحوانية في أصول الرافعات المدنية") » كذلك استخحدم المغهوم بذات 
الدلالة في الرقائع الصرية حيث كتب محمد عبده في مقال له بعنوان "التمدن" واصغا العا 
التمدن بأنه عمرت دیاره بعد أن کانت اعا فضا بال العالة ر ترب الاسران 
الفسيحة » والصنائع العديدة » وصارت حط رحال السياسة ومطمع أنظار النبلاء( 2 


وني كتابه "للمرأة ابلحديدة" يقول قاسم أمين : "هذا الداء الذي يلزم أن نبادر إلى 
علاحه (ريقصد به التمساك بالاضى) وليس له من دراء إلا أننا نربي أرلادنا على أن يتعرفرا 
شؤون للمدنية الغربية ويقفوا على أصوها وفررعها وآثارها › رإذا أتى هذا الحين - ونرحر ألا 
يكون بعيدا - الت الحقيقة أمام أعيننا ساطعة الشمس » وعرفا قيمة التمدن الغربي › 
وتيقنا أنه من المستحيل أن يتم إصلاح ما في أحوالنا إذا ل يكن موسسا على العلوم العصرية» 
وأن أحوال الإنسان مهما احتلفت وسراء أكانت مادية أر أدبية حاضبعة لسلطة العلم » هذا 


(۱) انظر جريلة اوقب » الأعداد التالية : ( ۱۲۸1/۲/۲۰ هھ ) ۱۲۸۹/۸/٩‏ هه ۱/۷۹۰/١۲۸١هم›‏ 
(AYAYoY AAV‏ . 


(۲) حمد قدري » رسالة جللة في التمدن » القاهرة : (۲۸۷١ه)‏ , 

(۳) روضة الأحبار الأسبوعية » ع ۸-(۲۲صفر ۲۹٤‏ ١ه‏ /۸مارس ۱۸۷۷م) . 

)٤(‏ د. بروسبور رامبوء افعليمات الرطية والتفهيمات الإحرانية في أصرل المرافعات الدنية » ترجة أبي السعود أندي 
(تلميذ الطهطاري) » (۱۸۷۷م). 

(ه) الإمام حمد عبده » "لتمدن" » والرقائع الصرية »> (۲۹۸/۲/۱۹١ه‏ /١۸۸1/۲/۲١م‏ . 


Vé 


نرى الأمم المتمدنة - على احتلافها في الجنس واللغة والوطن والدين - متشابهة تشابها 
عظیما یی شکل حکوماتھا وإداراتھا وحاکمھا ونظام عائلتھا وطرق تریتھا ولغاتھا وکتابھا 
ومبانيها وطرقها » بل في كثير من العادات البسيطة كاللبس والتحية والأكل ... إل . وسن 
هذا بين أن تنيجة مدن هي سوق الإنسانية في طريقة واحدة ۽ وأن الباين بين الأسم 
المتوحشة أو التى م تصل إلى درجة معلومة من التمدن منشأة أن أرلمك الأمم م تهتد إلى 
وضع حالتها الاجتماعية على أصول علمية » وهذا هو الذي جعلتا نضرب الأشال 
بالأوروسين» ونشير إلى تقليدهم . وإذا كان التمدن الإسلامي بدأ رانهى قبل أن يكشف 
الغطاء عن أصول العلوم » فكيف يكن أن نعتقد أن هذا التسدن كان رذج الكمال 
البشري؟ يعتقد أهل عصرنا أن السلمون السابقين كانوا حائزين على جميع أنواع الكالات 
الأحلاقية الصحيحة » وهو اعتقاد غير صحيح أو على الأقل مبالغ فيه . فسن جهة أصرل 
الأدب » فالمعلوم أن المسلمين ل يأتوا لعا بعلوم جديدة فقد سبق المسلمين أمم كاليهود 
والنصارى رالبوذين والصينيين رالصرين وغيرهم . وقد كانت تلك الأمم تعرف تلك 
الأصول") ٠‏ 
ويستحدم كذلك التمدن - .معن حر - حیث بربطه بالمرأة وشررها فیقرل : "نا 

في البلاد الى ارتفعت إلى درحة عظيمة من التمدن » فإنهن أحذن يرتفعن شيا فشيئاً من ٠‏ 
الاغحطاط السابة ٠ )١"‏ 


وظل هذا الاستخدام لمفهوم المدينة سائداً حى وقتنا الحاضر وبالدلالات رالعاني 
نفسها الي تمشل بها مهوم "0ناهعناانع" . فقد استخحدم الفهوم في ١۱۹۳م‏ على أنه "حالة 
من الثقافة الاحتماعية تمتاز بارتقاء نسبي في الفنون والعلوم وتدبير اللك › حيث حرت عادة 
الكتاب المتاشحر ين أنهم إذا أطلقوا كلمة " المدنية" أرادرا بها المدئية الحاضرة لي مقابل ألفممجية 
الي كان عليها البشر في الأزمنة الخالية » أو الي لا تزال بعض الأقرام النحطة تعيش في 
کنفي"5) - 

كذلك أطلتق في ۷١۹١م‏ على الظراهر الادية في حياة الحتمع » في حين أطلق لفظ 
الحضارة "مادء" غلى الظراهر الثقافية والعنوية في هذه الحياة »> حيث المدنية تنقل وتورث» 
فهي تراكمية » أما الحضارة ١اا‏ فهي إنتاج مستقل يصعب انتشاره من جتمع لأر » 


. ۱۸١ص‎ » قاسم أمين » للرآة ابحديدة » القاهرة : مطبعة الشعب » (۱۹۱۱م)‎ )١( 

(۲) لمرجع السابق » ص ٠۷١‏ 14۰ 

(۳) قامنم آمين » تحرير المرأة » القاهرة : )۱۸۹٩۹(‏ »> ص٤-۱۸‏ . 

(4) د. عبد الرحمن شهبندر » القضايا الاجتماعية الكيرى في العام العربي » القاهرة : مطيعة للقتطف › (١۱۹۳١م)‏ . 
Yo‏ 


رلا تستطيع الأجيال اللاحقة اقتباسه من السابقة() . 

وني الفترة الأحيرة ساد اضطراب واضح في استخدام لفظ الدينة وذلك لعدم رضرح 
تعريفات "ثقافة" و "حضارة" و"مدنية" وللخلط بينها جميعا » وذلك لتداحل المعنى الأررربي 
مع امعني العربى ها . فاللغة العريية بها للفاهيم الثلاثة » أما اللغات الأوروية فلم تعرف 
سی مفهومي 0۸ناعاانا رالات ومن ثم حدث تداحل شدید وبدا کل کاتب اول 
احتلاق تعريف أر ترتيب علاقات من نوع معين . فهناك من يرى أن المدنية هي نسق 
ر سيط بين الثقافات والثقافة الحضارية الي تغذيها جميعا . ولا تنحرك هذه الفقافات بدرنها 
ويستمر الصراع داحل هذه المدنية بين النقافات ›» وحاصة إذا ما وحدت ثقافة فوية) . 
وهناك من يقصرها على العلوم الطبيعية دون العلوم الاجتماعية . وهناك من يطلقها كلفظ 
جحذاب سحري أر كصفة جيدة توصف بها الأشياء مثلها تماما كلمة ميل وحسن » وذلىك 
دون فهم لأبعادها أر مضمونها . 
۲- اتجاه ترجة "ناعانرا" إلى اللفظ العربي "حضارة" 

ويعد هذا الاّحاه هو الأكثر شيرعا في الكتابات العربية ابتداء من الربع الفاني من 
القرن العشرين » وذلك على الرغم من أنه م یکن منتشرا و لم يلحظ له وحود حلال القرن 
التاسع عشر . وبعيدا عن مناقشة مدى صحة المقابلة بين 0۸ناهعنااا) والحضارة - حيث 
ستحم مناقشة ذلك لي الأجزاء القادمة من هذه الدراسة - فإن هذه الزجمة بدأت صحيحة لي 
ضوء أحد معاي الحضارة » إلا أن تطور المغهوم العربي وتلبسه بالدلالات الأررويية للفظ 
الأحني قد أحرج مفهوم (الحضارة) عن نطاقه وحتواه . 

وبالنظر إلى التعرفات التقدمة للحضارة نلحظ أنها هي نفسها التعريفات الي وضعت 
إزاء "الدنية" . فالخلاف لفظي واحتوي واحد والضمون هو هو › ذات مضموم الفهرم 
الأوروبي "۸ه ناهنازہ۳ " » حيٹ ارتبط مفهوم المحضارة إما بالوسائل التكنولوجية الحديثة › 
مثل الحديث عن وسائل المواصلات على أنها الحضارة") . لأن الحضارة هي "مادة محسوسة 
في آلة تخترع وبناء ونظام حكومة حسوس يمارس » ودين له شعائر ومناسك وعادات 
ومؤسسات . فالحضارة مأدية") » أو ارتبط بالعلوم والمعارف والفنرن الحديشة والأنظمة 
السائدة في أوروبا » أي خحلاصة التطور الأرروبي الحالي . 


(۱) د. فؤاد زکریا » مرحع سابق » ص۳۸٤۱‏ . 

(۲) برهان غليون . اغيال العشل : حبة الثقافة العريبة السلفية والتبعية » بيروت : دار التنوير للطباعة واللشر› 
(۱۹۸۰م)» ص؟ .۱۲١-۱۲‏ 

(۲) عباس شرقي » طرف الواصلات في مصر » جريدة السياسة الأسبرعية »> ۷۲۰۶ › (۹ يرليه ۱۹۲۷) . 

, سلامة موسی » مرجع ساق » ص۱۷۱‎ )٤( 


۷٦ 


وقد برز ذلك ي كتابات د.. عمد حسين هيكل الذي أعطى مفهوم الحضارة معنى 

شموليا ء بحيث رأى أن الحضارة العالمية واحدة » وهي القائمة في أوروبا القرن العشرين على 
أساس أنها حلاصة التطور البشري » والنتيجة المنطقية له : "فمن التعسف - کمایقول د. 
هیکل - أن تحدد الحضارة زمانا ومكانا فهي ليست وليدة عصر من العصور أو قرن من 
القرون » فالعصور التباينة والقرون المتلاحقة تكاتفت في إقامة بنيان الحضارة وإن أمة من 
الأمم لا تعسر على ادعاء نسبة الحضارة العالمية إليها . فلقد ساهمت الأمم جيعا ني إعلاء 
صرح الحضارة » كل بنصيب معلوم » وال لحضارة العالمية على هذا القياس بحعلك تقف متردداً 
إزاء تقسيم الحضارة إلى شرقية وغربية . وهنا تتساءل ما هو الشرق وما هو الغرب ؟! إنهما 
امان على غير مسميين » وبذلك يصبح الشرق والغرب رمرين لشيئين لارحود هما إلا ن 
عام الفرض واليال » دون أن يكون هما نصيب من الواقع . فلنؤمن بأننا كنا ضحية وهم 
حدعنا دهوراً عديدة » وآن لنا أن نتحرر منه ليتصافح الشرق والغرب » وينصرفا إل تأدية 
الرسالة المقدسة ة نحو المحضارة العامية » هذه الحضارة ال لا تعرف شرقاً ولا غربا . إن المدينة 
الأوروبية القائمة ليست ملكا لأوروبا وحدها وإفاهي ملك مشاع للعا) » لأن جميع 
الشعوب قد ساهمت فيه عن طريتق مباشر أو غير مباشر . إن الحضارة تراث عالمي لا جوز 
شطره جرئين منفصلين › فلا وجحود لحضارة شرقية ولا لحضارة غربية › وإنما هناك حضارة 
عالمية واحدة يجب الإعان بها رالإحلاص فا"( , 

وعلى هذا الهم للحضارة قامت معظم الكتابات لي مصر والعا ‏ العربي سسراء منها 
ما انطلقت من إطار مرحعي غير إسلامي أر إسلامي » فكلاهما تعدث عن الحضارة العامية 
سواء بالدعوة إلى نقل كل قيمها والاندماج الكامل فيها مثلما فعل طه حسين › أو بالحديث 
عن فضل المسلمين على العا الغربي كما يفعل الكثير من السلمين المعاصرين . 

ومن ناحية ثانية » أحذت اللعاحم والقواميس الي ظهرت في النصف الثاني من القرن 
العشرين بترجمة Civiliation"‏ " إل حضارة »› مع نقل التعريفات والدلالات رالاأبعاد الي 
ارتبطت .مفهرم "0۸ ناوعزارز) " » مع إجماع بينها على أن الحضارة هي جملة الظراهر 
الاجتماعية ذات الطابع المادي رالعلمي والفي والتكنيك, الرحردة في ابحتمع > وأنها شل 
المرحلة الراقية في التطور الإنسائي( . 


۰ (14۲ د. محمد حسين هيكل » الحضارة يين اشرق والغرب » جريدة السياسة الأسبوعية » ملاحق (عام‎ )١( 
: انظر على سیل لال‎ )۲( 
. عدي وهبة » كامل المهندس » مرجع سابق‎ - 
. مراد وهبة » یوسف کرم » مرحع سابق‎ - 
. ٠۷۷-٤۷٥ ميل صلییا › اللعجم الفلسفي » ص‎ - 
YY 


مع ملاحظة أن بعض هذه للعاحم يورد الأصل العربي للكلمة واشتقاقها من "حضر" 
رهي الإقامة في الحضر جغلاف البادية » ثم ينتقل إلى للعنى الحديث لما وهو مظاهر التقدم 
الادي والتقي والفي ني والعلمي . .. إل ء وكأن ذكر العنى العربي القديم يعد من لزوميات 
الإحرا ج العلمي أو كمسوغ للانتشار أو مصادر شرعية للمعاني الجحديدة أو على سبيل إيراء 
الذمة(") . 


ربالنظر إلى تطور المفهرم في الكتابات العربية في العلوم الاجتماعية يلاحظ أنها نخرج 
عن ذات الدلالات الي تطور إليها الفهرم في أوروبا » بل عكست وبأمانة هذه الدلالات » 
حيث يثور الحديث مثلا عن الحضارة أو المدنية العالمية القائمة على مفهوم الإنسانية الواحدة 
التي تعن في جوهرها سيادة القيم الأرروبية » ومن ثم يكون منطقيا ظهور مفهوم عالمية 
العلم وعالية المنهج وعالية للفاهيم . فالعلوم واحدة ولايعكن أن تلف من جتمع لآحر 
والمنهج واحد والفاهيم واحدة . رذلك أن الحضارة عالية والدينة عالمية » ولا يوحد تعدد 
حضاري أر حصوصية . وما هناك علم واحد ولا علم » ومنهج واحد ولا منهج . فكل ما 
سق مع المنظور العريي الأوروبي فهو علم وهو منهج » وكل ما ينالفه أسطورة أر دين أو 


كذلك اتعشرت المفاهيم التي نبعت عن مفهوم المدنية لي طوره الأحير والي تبرز 
الدنية على ساس آنا عكس الديدية . جد مثلا القانون المدني واجتمع المدني مقابل اتمم 
الدين أر العسبكري أو السياسي . والتقافة المدنية وهي غير الثقافة الدينية التقليدية » 
رالمرؤسسات المدنية والتعليم الدني مقابل التعليم الديي أو الأزهري . 

وقبل الخروج من هذه النقطة هناك ملاحظة يجب تسجيلها وهي أن هناك اضطراباً 
و ا في الفكر العر بی عند تعامله مع مفهرمي "۲ں" ر "0 ناماازہز" » حیٹ قدم 
للمفهومين الأورويين ثلاثة ألفاظ عريية هي "القافة" و"الحضار " و"المدنية" » فمن ترحم 
"Culture"‏ إل ثقافة فقد تر > "Civilization"‏ ل حضاره ومن ترجحسم "Culture"‏ لل 
حضارة ترحم' ‘Civilization’‏ ' إلى مدنية » ولي كل حالة شلف تعريف الفهوم العربي عن 
الآحر . ففي الحالة الأرلى تكن الثقافة هي الحانب الفكري من الحياة الإنسانية » وتكون 
الحضارة هي الحانب الادي منها . ولي الحالة الثانية تكون الحضارة هي اللحانب الفكري › 
وتكون الدنية هي الحانب للمادي منها . 


(۱) انظر على سبیل التال : 
جحمع اللغة العرية » للعجم الفلسفي » مرحع سابق » ص٠٠‏ . 
YA‏ 


وقد أدى عدم الضبط هذا إلى اضطراب حصوصاً أن معظم الكتاب لا يذكر القابل 
الأرروبي للفظ الستخدم » رغم أن المعنى الأرروبي هو الكانن ل ذهنه را نساب من قلمه» 
٠ E‏ معن زيادة لي موسوعته » فعلى الرغم من أنه يتكلم عن 
الحضارة ررضع آمامها ' Civilization‏ " بکل اللغات الأرروبية » إلا أن معظم مراحعه کان 
عن ماده Culture"‏ " في المعاحم الأوروبية . 
سادساً : الدللة العر بية لمفهو م "المدنية" 


يختلف الباحثون حول تحديد الجذر لغري لكلمة "للدنية" فيرجعها البعض إلى 
مدن" .معنى أقام في الكان » ويرحعها آحرون إلى "دان" وهي حذر مفهرم الدين وتعي 
حضع وأطا ع(“ . وأیا کان مصدرها فإن إطلاق اللفظ في أرل الدعرة الإسلابية اقرن 
بتأسيس الدولة وارتبط .عفهرم الدين ما يعنيه من دلالات الطاعة واللنضوع رالسياسة 
رالسلطان والزاء والإاقراض والاقتراض والشأن والحساب رالاستعباد رالإذلال رالعقيدة 
والورع ... إل . 


فقد أطلتق البي رل لفظ للدينة على يثرب » وكان لا يذكر كلمة يغرب أبداً. 
ونقل السمهردي في كتابه "رفا الوفا بأحبار دار الصطفى" أن ابن زبالة رابن شيبة رويا أن 
اني َه نهى عن تسمية امدينة يارب » وأن البخاري ذكر في تاربفه حديث من قال یشرب 
مرة فليقل امدينة عشر مرات » وروي أحمد بن حنبل وأبو يعلى حديشا » جاء فيه : : رمن 

سَمّى المدينة : ٹر ھا الله ل0 . 

ولم يكن هذا النهي رالتشديد عليه من قبل النبى عليه الصلاة والسلام عن استخدام 
لفظة يثرب واستخحدام المدينة إلا لدلالات مرتبطة .عفهرم "المدية" تفازق کٹیراعن ذکر 
الاسم التقليدي لذات المكان . فالمديدة - منذ نشأة الإسلام - قلت نظا حياتيا وتنظيماً 
احتماعياً حديداً ني ابعزيرة العريية » أحدشت نقلة نرعية على مستوى الاعتقاد والتصور 
رمنهج الحياة رالتفكير . فالمدينة مثلت - بدستورها (صحيفة المديدة) - نظاما جتمعيا | 
يكن معروفا في تاريخ العرب » فقد ارتبطت في تكوينها الجحديد بالدين الإسلامي وبنظام 
اقتصادي حديد (استعمال النقود والنهي عن المقايضة) ربعلاقات احتماعية جحديدة (الإحاء - 


ا # )6 


. لسان العرب » مادة مد‎ )١( 
تقي الدين أبي بكر بن زيد الحراعي » تحفة الراكع رالساجد في أحكام للساحد » تحقيق الشيخ طه الرلي‎ )۲( 
٠٠١ص نقلا عن الشيخ طه » مرحع سابق‎ › ٠١۱ص‎ » )۱۹۸۱ /ه۱٤۰۱(‎ 
. لسان العرب » مادة دان‎ )۴( 
١١١-١١۲ الشيخ طه الولي » مرجع سابق » ص‎ - 
۲۹ 


تنظيم العمل - التحصص) وبالرابطة السياسية بين ختلف الأصول العرقية والعقيدة الدينية » 
ويسلوك إنساني فردي م يكن معهوداً ني تاريخ العرب (النظام اليومي للانسان رعلاقانه 
احتمعية) وبشكل معماري تكويي مركزه السجڊ والسوق . 

ققد كانت نشأة المدينة في الإسلام مرتبطة بتحويل جموعة القرى الي كانت تسمى 
شرب إل مدينة ذات شرعة (دين) وساطان (دان) وميزة عن سائر أوجه الاستقرار البدري 
رالقروي(٠‏ . وارتبطت المدينة على مدى التاريخ الإسلامي .عختلف جوانب النموذج 
الإسلامي للحياة الإنسانية . فصلاة ابمحمعة لا تكون إلا لي المدينة » ولا يكون بالمدينة غير 
مسجد واحد جامع » وبرزت الاتحاهات حول العلاقة بين المدينة وحوهر العقيدة الإسلامية 
(ابلحمعة والحماعة) » فهناك من ربط بين الدينة والحمعة والحماعة » وهناك من م ير الربط . 
كذلك ارتبطت الإمارة السياسية بالمدينة وكذلك الجهاد والتجارة والزراعة والمهسن 
الأحرى . 


ربعيدأً عن الخرض في حصائص الدينة الإسلامية وتكوينها الداحلي ونمطها العماري 
وتشكليها الاجتماعي ومدى ميزها عن المدينة في الحضارات الأحرى) » فإننا في هذا 
البحث سوف ن ركز على دلالات هذا المفهوم وعلاقاته عفهوم المدنية » وهل كان الملسلمون 
في حاجة إلى إيجاد هذا الاشتقاق ؟ أي هل كانوا في حاحة إلى استخحلاص القيم والأماط 
رالسل وكيات والموسسات والرظائف السائدة لي المدينة وحاولة بناء مفهوم يستبطدها جميعا › 
رل نموذحاً أو يعبر عن نموذج راق للحياة الإنسانية ؟ 

هنا نلاحظ أن امدينة في الغرب اعتبرت مصدراً ومنبعا هذه القيم - قيم التهذيب 
والنظام والسوق والإنتاج رالعلاقات الاحتماعية والسياسية - أي أن هذه القيم تکن 


)١(‏ عي الدين حمد حمرد » السياسة الشرعية في ضوء جوهر مفهرم السياسة في العصر الحديث » رسالة ماجستير 
غور منشورة » كلية الافتصاد والعلرم السياسية ¬ جامعة القاهرة )۳۱۹۸٩۹(‏ »> ص١٠۲‏ 

(۲) د. رضوان السيد » مصائر الدينة العريية » جحلة الفكر العربي » ع ۲۹ » وفمبر ۱۹۸۳م) > ص٤-۷‏ . 

: حول المديبة في الإسلام راحم‎ )٣( 
. ) ٠۱۹۸٠ ء (إبريل - يونية‎ ١١ عام الفكر » العدد الأول جحلد‎ - 
. ۳١-۲۹ عددي الفكر العربي‎ - 
¬ Hourani, and S.M.Stern (eds.) The Islamic City : A Collequilem, Pennsylvania 

press, (1970). 

- د. رضوان السيد » المدينة والدرلة في الإسلام : دراسة في رؤيي الماوردي وابن حلدون بيروت : جلة الأحاث 
- ابلحامعة الأمريكية » السنة ۳١‏ ۰ (٩1۹۸م)‏ » ص۸1-1۷ . 
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سائدة في العصور السابقة » و لم تظهر إلا مع التطرر الأحرر للمدينة كما حدث في بداية 
الشورة الصناعية » وقد تلا ظهور الدينة ونشاً عنه هذا النمط الحياتي الذي اعتبره الكتاب 
الأرروبيون نمطا راقيا للحياة البشرية ججحب الاقتداء به وتعميمه . 


أما المدينة في الخبرة الإسلامية فهي نتيجة لوحود هذه القيم والأنماط والسل وكيات 
وليست سببا ها . فالقيم التي سادت الدينة في العصر الإسلامي م تكن وليدة حياة أهل 
الدن . بل هي ناجحة عن العقيدة الإسلامية » ومن ثم كانت المدينة إحدى صور تشكل حياة 
السلمين الذين استبطنوا وتثلوا هذه القيم الراقية . ومن ثم م يكن هناك حاجحة لإطلاق 
مفهرم مشتق من المدينة منسوب إليها ليعبر عن هذه القيم أو عن اللموذج ج الإنساني الذي 
تمغله المدينة » إذ أن قيم العقيدة الإسلامية تعبر عما هو أكثر N‏ 
الدينة » فقيم مل النظام وحسن المعاملة والأحوة وحب العمل والمشاركة رالتطوع والصدق 
وحب العلم وحب الحمال والسعي للمعرفة وإنتاج العلوم والفنون والصنائع وتنظيم اجتمع 
وتحدید العلاقات بین أطرافه ... إل هذه جميعها تعد من جوهر الاعتقاد الإسلامي سراء 
طبقها معتقدرها لي مدينة أولا . 

ومن نانحية ثانية » فإن المدينة الإسلامية بدأت ما اهت إليه المدينة الغربية » إذ إن 
أعلى أطرار المدينة الغربية - طبقا للامبارد - هي مرحلة لترو نوليان أي الدينة الي تتبعها 
مدن أحرى وتنبشق عنها» حيث شهدت الخبرة التاريخية الإسلامية مفهوم الحاضرة 
"isاMitropo"‏ و ليس فقط "#نامصهءاز" . فقد كانت المدينة الإسلامية منذ ظهورها حاضرة 
لأمصار ومناطق شاسعة » اتسمت بصفات مثالية من حيث تخطيطها وفن معمارها رنظامها 
الاحتماعي والسياسي . فقد كانت المديدة النورة ثم الكوفة ثم دمشق ثم بغداد ثم الْقَاهرة 
وقرطبة والأستانة » جميعها حواضر راقية تتبعها مثات ادن الأحرى وتنبشق علها » لي حين 
أن مفهوم الحاضرة ‏ تشهده أوروبا الحديثة إلا كمرحلة أحيرة لتطور للمدينة الغرية إبان 
مرحلة البغي (الاستعمار) وبعد الثورة التكنولوجية الحديثة . 

ومن ناحية ثالثة » إذا كان تطرر المدينة الأوروبية المعاصر يعد - لدیهم - دلیلا على 
الرقي الإنساني في مرحلة متقدمة في سلم التاريخ البشري - طبقا هم - فإن ذات هذه 
الصورة اعتبرها ابن نحلدون مرحاة نهائية في عمر الدولة » وغاية موذلة بانهيار العمران 
الإنساني » إذ أن ابن حلدون عندما تحدث عن الحضارة كان يقصد بها مرحلة التحضر أر 
ظهرر المدن وهي مرحلة من مراحل عمر الدرلة الي تحدث عنها رمن م ل يکن ابن 
نحلدون يقصد فيما كتب مفهوم الحضارة .معناه المعاصر امرحم عن لفظة "هناها" و م 
يقصد مفهوم الحضارة .ععناها اللغوي والقرآني الشامل › رإغا قصد فقط جرد الاشتقاق من 
"حضر" أي الصفة الي تطلق على النمط المعيشي لأهل المدن والحضر . وقد اعتبر هذه 
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الرحلة مرحلة ترف مؤذنة بانهيار العمران » لأنها تنا مفهوم استنحلاف الإنسان اي الأرض 
والرسالة ال هلها الله إياه » وتنافي كذلك قيم التسخير الإلمي للكائنسات والأشياء 
(الحلوقات جيعها) › إذ هناك ضرابط شرعية تحدد دور الإنسان ورسالته في الكون 
وعلاقاته مع المخلوقات الأحرى وطرق إتتاحه واستهلاكه . فليس الأمر أمر رفاهية أر 
استهلاك وفیر ار جتمع من کل حسب طاقاته إلى من کل حسب حاجته کما یری روستو 
وماركس » وإغا هي منظومة متكامللة سن القيم والضوابُط تحدد حدود الإنسان ومنهج 
تعامله في الكون أحذا وعطاء وترسم له نهجا عحددا . وهکذا رأی ابن خحلدون أن طرر 
الحضارة - .معنى سكنى الحضر - هو طور نهاية العمران حيث يقرل : "سم إذا اتسعت 
أحوال هؤلاء المنتحلين للمعاش وحصل فم ما فرق الحاجة من الغنى والرفه » دعاهم ذلك 
إلى السكون والدعة وتعاونوا في الزائد على الضرورة » واستكثروا من الأقرات رالملاإبس 
رالتأنق فيها وتوسعة البيوت واحتطاط المدن والأمصار للتحضر › ثم تزيد أحوال الرفه 
رالدعة » فتجيء عرائد النزف البالغة مبالغها لي التاق في علاج القوت واسحجلاب الطابخ 
وانتقاء اللابس الفاخحرة في أنواعها من الحرير والديياج وغير ذلك » ومعالاة اليرت 
رالصروح رأحكام وضعها لي تنجيدها والانتهاء في الصنائع في اروج من القوال إلى الفعل 
إلى غايتها » فيتخذون القصور والنازل ويجرون فيها امياه ويعالون في صرحها ويالغون في 
تنجيدها ويختلفون في استجادة ما يتخذونه لمعاشهم من ملبوس أو فراش أو آنية أو ماعون»› 
وهولاء الحضر ومعناه الحاضرون أهل الأمصار والبلدان » ومن هولاء من ينتحل في معاشه 
الصنائع » ومنهم من ينتحل التجارة وتكون مكاسبهم أغى وأرفه من أهل البدو لأن أحوامم 
زائدة عن الضروري ومعاشهم على نسبة وحدهم فقد تبين أن أجيال البدو وال حضر طبيعية 
لاہد منھا کما قل"( . 


فالحضارة عند ابن حلدون - أي سكنى الحضر والمدن - هي نهاية العمران وخروجه 
إلى الفساد ونهاية الشر والبعد عن الخير(") . 

حلاصة القول إن التاريخ الإسلامي ‏ يسر على نمط التساريخ الأروروبي نفسه » بل 
كان لكل منهما نمطه الستقل والمغاير للآحر . فإذا كانت المدينة تمل مرحلة متأحرة فى 
تاريخ التطور الأوروبي ارتبطت بالأنوار وبالتصنيع وبالإصلاح الدييٰ والسياسي » وقادت 
هذا التطور وأحرحت أوروبا من العصور الوسطى المظلمة » ومن ثم فإن هذا النسق استحق 
أن يكون مذهبية أو نمطا احتماعيا يستحق التقليد والتكرار رالنسبة إليه باعتباره موذجاً 


)١(‏ اين حلدون » المقدمة » نحقيق د. علي عبد الراحد وافي » القاهرة / دار نهضة مصر »› (۱۹۸۱) ص۷۸- 
0. 


)( امرحم السابق » ص٥۸٥‏ . 
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حياتيً رإنسانياً راتيا » إذا كان هذا صادقاً وصحيحاً في العاريخ الأرروبي فن التاريخ 
الإسلامي انطلق من تيم أحرى ملت لدية المذهبية » واستحقت من المسلمين الانقساب 
إليها. هذه القيم نبعت من العقيدة النزللة والرسالة اموحاة سن عند الله تعالى » رمن ثم 
حاءت باقي ظواهر الحياة نابعة منها وليست مبدعة ومنعجة ها. فإذا كان الأوروبي يستقي 
أفكاره ونظرياته ونظمه من راقع فحسب » يستخلص منه الأفكار والعير والقيم والأغاط 
والسلوكيات » فإن الححمع السلم على العكس من هذا تماما اول دانم أقلمة الواقع وتكييفه 
طبقاً لتصوره العقيدي النابع عن شريعته الموحاة من عند اله تعال . ومن هنا فإئه على الرغم 
من أن المدينة الإسلامية بدأت على أفضل صورها منذ البعثة إلا أنه ا يظهر مفهرم الدنية . 
وعندما جاء ابن خحلدون واستخدم لفظ الحضارة - للمدنية بالفهوم اللغوي - كان يشير إلى 
طور غير مفضل لديه وغير وظيفي اي حياة البشر » طور بحل مرحلة انهيار العمران البشري 
وليس هو مرحلة راقية تستحق التقليد والاحتذاء » مثلما برز لي الغرب الأوروبي . 

سابعا : حول التعريف بمفهوم الحضارة . 


إن منهج السليم لتحديد دلالات أي مفهوم هر الرحرع إل جنرر الفهرم في لغته 
وتتبع دلالاته لي مصادرها الأساسية » وحاولة بريد هذه الدلالات ثم إعادة دجها في الواقع 
المعاصر بعد حلعها من ظلال الزمان والمكان راحتلاف النبرات والرقائم . رذلك درن 
الافتتات على ماهية الفهوم وجوهره » بل صقل ابموهر وتتقيته من الشوائب سعياً لوصول 
إلى العنى الحقيقي اجرد من حصرصيات الاستعمال التارثخي . 

وبالنظرة إلى مفهوم الحضارة يلاحظ أن استخدام ابن حلدون للمفهوم قد ترافق مع 
جذور المفهرم الأرروبي jg « "Civilization"‏ تم وقف الباحثون العرب عند الدلالات الي 
أعطاها ابن نحلدون للمفهوم » على الرغم من أن ابن خلدون لم يكن يتحدث عن مفهرم 
الحضارة كمفهرم کل شامل بوط ار که ابشرية وبلقي علبها بصفات يميا معسة ٤‏ بل 
إن استخدامه طمذا المفهوم متسة متستق تماماً مع بنائه الفكرى لي ' "القدمة" » وحديثه عن تطور 
الدولة ومراحلها » وهنا يلاحظ أيضاً أن اين خلدون / يكن يقصد الدرلة معناها العاصر 
(شعبا وإقليما وحكومة) . وإما كان يقصد ما بعكن أن يسمى العهود السياسية أر النظم 
السياسية أر عفاية توارر ث السلطة وانتقا لما أر توالي الأسر الحاكمة » لذلك كان استخدامه 
لفهوم الحضارة مقصوراً فقط على إحدى دلالات هذا المفهرم رهي تلك المشتقة من الإقاسة 
في الحضر بخلاف البادية . 


ووجه التلبيس هنا ليس ابعا من استخحدام ابن حلدون » بل نابعا من أن الباحئين 
العرب استبطنوا الدلالات المشتقة والمعاني سن مفهرم "مه ناهمنارز" » يث مثلت هذه 
YAY‏ 


الدلالات أرضية أساسية لديهم وصورة ذهنية ذات ظلال معينة ماثلة في عقولهم » ومن ثم 
كان رحوعهم لابن حلدون أو للقواميس العريية القديعمة والتركيز فقط على استخدام 
ا لحضارة .ععنى الإقامة في الحضر دون باقي الاستحدامات الأحرى » ثل رغبة في البحث عن 
مقابل عربي للدلالات الراسخة في أذهانهم » آي أن رجهم کان رجوعاً تسويفا 
بار 4 اشن وع ال فن حقيقة المفهرم باستنطاق اللغة العربية والاستماع إليها 
بکل دلالات مفاهیمها . 

فبالنظر إلى "لسان العرب" مغلا جحد استخدام الحضارة.معنى الحضر جاء في الفقرة 
lG‏ 
كذلك فإن هذا هو الاستحدام الوحيد لمفهوم الحضارة .معنى الحضر على مدى اني عشر 
عموداً ني "لسان العرب" تشمل مس صفحات » ولذلك سرف نورد الاستخدانات الي 
ذکرها ابن منظور حسب ترتیبها(' : 

-١‏ الحضور نقيض الغيب والغيبة » حضر يضر حضورا حضارة » وكلمه عحضر 

فلان ویحضرته أي.مشهد منه . 

۲-.ععنی عنده : كنا شضرة ماء » ورحل حاضر . 

۳- قرب الشيء : الحضرة : وتقول كدت بحضرة الدار . 

. حاء أو أتي : حضرت الصلاة » أو حضر القاضي‎ -٤ 

ه- الحضر حلاف البدو : وا لحضارة الإقامة في الحضر . 

- الحاضرة : الجي العظيم . 

۷- الحاضر : ضد المسافر . 

هذه استخدامات المعاني للمفهوم » وهناك استخدامات أحرى اشتقاقية تشير إلى 
أشياء مثل الحضير وهو دم غليظ . وبالنظر إلى هذه الدلالات يلاحظ أن أوطما وأعمها 
وأكثرها تكرارا يشير إل استخدام "حضر" عى "شيد" أي المحضور كنقيض للمغيب» 
والحضارة .ععنى الشهادة(") . 

وهذا هو أرل استخدام يذكر دائماً يي جميع معاحم اللغة » وكأنه هو أصل استخدام 
)١(‏ لسان العرب » مادة حضر . 
(۲) راجع : القامرس الحيط ء مادة حضر »> 

- أساس البلاغة » مادة حطر . 
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الغهوم » أو قرين لفظ حضر . وعلى الرغم سن ذلك إلا أن جميع من رحع إلى الأصل 
اللغوي للفظ بَحَث عن الحضارة .ععنى سكنى الحضر أو عكسس البداوة » مع أن اول لظ 
اله ي اي نعم هو ضور کقیض فيب آرعدی اهاد رح نمطم 
بالعنى الأرل واستخدمه ما يلبث إلا وينحرف به إل دلالات مفهرم "0۸ناهعزازرز)" نجد 
من يعرف الحضارة بالآتي : "الحضارة من حضر يضر » يحضر الشخحص ليعمل مع الآحرين 
كي يتنس ويؤنس عيطه » وبذلك يهي الشروط اللازمة الي توفر الكرامة لديه » فمتحضر 
كل جحتمع يحرم الكرامة ويجسدها في معاملات أفراده والحضارة تراث مشارك بين جميع 
الشعوب قليعها وحديشها » وإنها إرث إنساني في نمر لا ينقطع » مشل بحر زاحر با مياه 
رالأمواج وله روافد عديدة تصب فيه على الدوام » تلك الرراند هي الثقافات القومية"(١‏ . 
وانطلاقا من ابلحذر اللغري "حضر" معن شهد من الحضرر الذي هو تقيض الغيب » 
نبحث عن الدلالات القرآنية هذا امفهوم » فنجد أن حضر في القرآن الكريم تعن شد : 
إا حَصَر أحذكم الوت رابقرة : 1۸۰[ واا و حَضَر القسمة ولوا القرتى) 
[اللساء : ۸] » > فمن شهة هنكم الشهر صمي رابقرة : ]٠١١‏ » رجبع هذه 
الدلالات تر دي معنى الشهادة أو الحضور . 
وللشهادة في القرآن الكريم دلالات أربع متكاملة فيما بينها تتحد لتؤدي معنى 
ا لحضارة أو الشهادة اي الفهم الإسلامي » هذه المعاني أر الدلالات لا حكن جز ئتها رالا 
فقدت مضمونها ومعناها » فأي واحدة من هذه المعاني الأربعة شل حزءا من بناء مفهرم 
الحضارة » ومن ثم لا يعكن القول إن أيا منها يعبر عن مفهوم الحضارة » بل لابد من توافرها 
معا ف رة ر۲ نسق واحد حتى تعطي المفهوم امل معانيه وهذه الدلالات هي : 
-١‏ الشهادة معنى التوحيد والإقرار بالعبودية لله » والاعزاف بتفرده سبحانه 
بالألوهية والربوبية » وهي عور العقيدة الإسلامية » وعليها يتحدد اترام الإنسان 
.نهج الله أو اروج عنه . 
۲- الشهادة .ععنى قول الحتق وسلوك طريق العدل » أو الإظهار والتبيين » أر الإحبار 
القرون بالعلم » أو الملاحظة والمراقبة » وتعد مدحلا من مداحل العلم ووسيلة من 
وسائل تحصيل المعرفة . 


)١(‏ حمد عزيز الحبابي » الحضارة الإنسانية وحضارة التصنبع » الرباط : جلة الوحدة ؛ ع٤‏ > (ینایر )۳۱۹۸۰٩‏ »> ص 
A-Y‏ . 
(۲) حول إعادة تعريف مفهوم الحضارة » اتظر : صر مد عارف مرجع سابق » ص۰ ۲۲۰۲ . 


YAo 


را فر رود ا د الا 


-٠‏ الشهادة كوظينة ذه الأمة : لإركذلك جقلنكم َة وَسَطًا لنكونوا شهدا 
على الاس ویکوت الرَسُول عَليكم شهيدا) [البقرة : ]٠٤١‏ . 


وينصرف معتاها إلى الشهادة في الدنيا والآحرة » حيث إن "واحب الشهادة لا تقوم 
به إلا الأمة الوسط الخيرة المتميزة بشخحصيتها الإسلامية المستقلة الممتنعة عن الذوبان أي غيرها 
ار فقدان شيءَ من معا شخصيتها › » لتکون مثلا تذی ونغوذحاً به يقتدى ة وأسوة للأسم 
تتاسی بھا وتتزسم حطاها . وقد أدرك الصدر الأرل من هذه الأمة أن الشهادة على الاس 
1 تعنى أن » تكون هذه الأمة قوة عالية محررة تقوم على العدل وتعمل به » وتحمي حق 
الآحرين في الاختيار وحرية إرادتهم لي إقامة بجتمع جديد » يقوم على التحرر من عبادة 
العباد والتحلص منها إلى عبادة الله وحده » وسن جور الأديان إلى عدلالإسلام » ون 
ضبيق الدنيا إلى سعة الدنيا والآحرة"(١‏ , 


رطبقا ذه المعاني الأربعة › فإن الحضارة هي الحضور والشهادة بجميم معانيها الي 
ينتج عنها غوذج إنساني يستبطن قيم التوحيد والربويية» وينطلق منها كبعد غيبي يتعلق 
بوحدانية حالق هذا الكون وراضع نواميسه وسننه والتحكم في تسييره » وسن ثم فإن دور 
الإنسان ورسالته هي تحقيق الخلافة عن خالق هذا الكون في تعمير أرضة وتعسينها رتزجية 
معاش الناس فيها » ونحقيق تام النمكين عليها والاتتفاع بخيراتها وحسن التعامل مع 
المسخرات في الكون وبناء علاقة سلام معها لأنها خلوقات  aS‏ 
من حفظه وصیانته E E e e US‏ 
أساسها الأحوة والألفة وحب الخير والدعوة إلى سعادة الدنيا والآحرة . 


رإذا كانت هذه هى دلالة مفهوم الحضارة في الأصرل الإسلامية » أر بالأحرى ل 
القرآن الكريم . رإذا كان هذا التعريف ينطبق على حيرة الإسلام » فما هو لوقف ركيف 
يكن النظر إلى التحارب أو الخبرات البشرية حارج إطار الإسلام هل ينطق علیها هذا 
التعريف » وهي م تومن بالإسلام ؟ ومن ثم نخرحها عن دائرة الحضارة - كما يفعل المنظور 
الأوروبي مع ا لخبرات المخالفة له - آم أن تعريف الحضارة الذي سبقت الإشارة إليه مغلف 
باخصوصية ابتداء » ولا يمكن تعديته إل التجارب والنبرات البشرية الأحرى ؟ وهل يستقيم 


(1) د. طه ابر العلراني » تقديم ونحقيق كناب النهي عن الاستعاثة والاستصار في أمور السلمين بأهل الذمة والكفار 
للشيخ مصطفى الورداني » الرياض : ش ركة العيكان للطباعة والئشر » (د. ت.) ؛ ص٣۱.‏ 


A٦ 


هذا في الوقت نفسه الذي تومن فيه بأن الإسلام هو دين لاس جميعاً يشمل جميع ظواهر 
الکون ولا ڪخرج عنه منها شيء : ما رطا فى الكت من شىء [الأنعام .[A:‏ 

وهنا نحد أن جوهر مفهوم الحضارة في الإسلام هو الحضور والشهادة » رمن ثم فإن 
الحضارة با لمعنى الذي سبقت الإشارة إليه هي حضارة الإسلام أو حضور الإسلام في الكرنء 
وهذا لا يعنى أنه رذج حضور جميع اخيرات والذاهب والأديان الأحرى » بل إن لكل 
واحدة منها حضورا قد يرن قريباً أو بعي دا عن حضور الإسلام » وسن ثم فإن مفهرم 
الحضارة.معناها العام هو مطلق الحضور » أي طبيعة ونسق حضور أية تجربة بشرية 
استطاعت أن تصرغ نموذجا بشرياً للحياة بكل أبعادها ونراحيها . تسعى لتقدرمه للاحرين 
ليقتدوا به ويسوروا وفق منظومته على أساس أنه النمرذج الإتساني الأجدر بالأتباع . 

ومن ثم فان الحضور مرحلة متقدمة لي تحربة أي بحتمع » إذ إن كثيرا من اجتمعات 
الإنسانية تقتصر على جرد الوحود دون حضور » ومن ثم لا يكن إطلاق مغهرم 
الحضارة عليها مهما كان نتاجها الذهنى والادي › طالما وققت فقط عند محرد الوحود»› 
وهنا يثور التساءل ما هو الفارق بين الحضور والوحود ؟ وكيف يمكن معرفة نط الحضور 
وتقومه ؟ وهل المضور دائما يكون نةا حيداً وملام للحياة الإتسااية ؟ رهل مغهرم 
الحضارة بهذا العنى يعن قيمة حسنة دائما ؟ أو مرحلة أو راقية لي الحيماة البشرية ؟ أم صفة 
جيدة ؟ 


إن قيام الحتمع - أي بمحتمع- يستلزم نمطا سن القيم والعايير والعتقدات رالأفكار 
رالسل وكيات » كذلك يستلزم أيضاً غطاً من البتكرات والأدوات والوسسات رالعمارة 
رالفنون وطرق الإتتاج رالعايش . كلا هذين النمطين يعي أن الححمع قد حقق نوعا من 
العمران» أي تعمير الأرض وبناء نغوذج إنساني عليها › کی لای لار ان غر 
قيام العمران فقط لي ابجتمع لا يعني أكثر من الوحود مشل أوذج الصين رالايا رالأنكا 
والزولو ... اخ . ذللكة أن الحضور يستلزم فرق العمران تقديم نموذجاً للإنسانية للاقتداء ب 
أي نمط من العلاقات مع بني البشر الآحرين » ومع الكون أو مسخرات الله في الكون » أى 
طرح نموذج إنساني للاتتداء به أر للتبشير به بغض النظر عن مضمون هذا النموذج . 

ربعيداً عن إضفاء أي ثيمة حسنة على مفهوم الحضارة فقد تكون الحضارة بهذا 
العنى سيئة أو مدمرة » أو غير مناسبة للحياة البشرية » وإنما هذا لابمنع من إطلاق لفظ 


)0( حول مفهوم الحضرر والوجحود راحع : 
- مالك بن ني » مشكاة الثقافة » مرجع سابق » ص۲۱ 


YAY 


الحضارة عليها طالما تحققت الأبعاد التالية : 


تابا . 
-٣‏ وحود بناء فكري سلوكي في احتمع يشكل نط القيم السائدة والأحلاتيات 
العامة والأعراف . 
۳- وحود نمط مادي يشمل المبتكرات والآلات وامؤسسات والنظم والعمارة 
والفنون رجميع الأبعاد المادية في الحياة . 
> تحديد نمط العلاقة مع الكون ومسخراته وعا لم أشيائه وقواعد التعامل مع هذه 
الملسخرات وقيمها . 
-٥‏ تحديد مط العلاقة مع الآحر » أي الجحتمعات الإنسانية الأحرى وأسس التعامل 
معها وقواعده » وأسلوب إقناعها بهذا النموذج والمدف من ذلك الإقناع . 
ومن ثم مكنا تعريف التجارب البشرية وتقومها طالما حققت مفهوم الحضور 
وتعدت مفهوم الوحود إلى الحضور . فا لحضارة الأوروبية العاصرة مثلا هما موقف حدد من 
هذه الأبعاد » فلها موقف من عام الغيب والإله » وها بناء فكري وقيم وسل وكيات معينة › 
وكذلك لديها بناء مادي له حصائص معينة هما مط في التعامل مع مسخرات الله أي مع 
البيعة والمحلوقات الأحرى » وما مط معين وأهدافا معينة من التعامل مع الجتمعات البشرية 
الأحرى (رغير الأرروبيين) . فإذا ما أردنا وصف الحضارة الغربية أو معرفة كنهها لابد سن 
دراسة موقفها من هذه الأبعاد ومن ثم معرفة نموذحها الإنساني الذي تقدمه للبشر » هل 
يصلح الاقتداء به أم لا ؟ ويعكن تطبيق الأمر نفسه مع أي بحربة بشرية أحرى . 
ومن هذا يتضح لنا أنه لا يكن منطقياً أن تكون هناك حضارة راحد تتعدد روافدها 
إلا إذا كانت هذه الحضارة هي أفضل نموذج بشري نما يجعل + جميع الشعوب تتخلى عن 
موروٹها ونماذجها وتتبناه كلية ا 
طبيعة الوجود البشري ومعطياته لأن الاحتلاف سنة سنن الله في الكون: ومن آیاته خلق 
السموات والأرض واخعلاف اليتيكم والوانكم) . [الروم : ]۲١‏ » كذلك لا يكن 
اعتبار كل حضارة أنها تحمل نموذجا راتيا للإنسان . فلفظ الحضارة لا يعي قيمة حسنة في 
ذاته أو صفة جيدة توصف بها الأشياء رالأفكار › رإغا هر لفظ غايد يختلف باعتلاف 
نموذج الحضور ومكوناته . 


ومن.هذا النطلتق يجب النظر إلى جميع معارف الإنسان وعلومه ومناهجه ومفاهيمه 


YAA 


وقیمه . فلا يستقيم منطق القول بأن وحدة الأصل الإنساني تستلزم وحدة معارفه وعلومه 
ومناهجه وقيمه » لأن ذلك يجعل من علوم الحضارة الغالبة علوماً » عالمية ركذلك مفاهيمها 
ومناهجها » إذ أن وحدة الأصل الإنساني لا ترتب وحدة علومه ومعارفه » لأنه م يولد 
ةاعارم زللعارت واا يكد عا ل تاغل مع اة افع رازبان رالكات رين راك 
اخبرات وترارٹھا : ووا لله ارجم من بُطون أمهایكم لاعلَمُوت شيا وَجعل كم 
السمع والأبصارً رالأفندة4 › » [النحل : ۷۸[ خث السعع والبصر والفوائد هي مداحل 
معرفة الإنسان . وبهذه المداحل يجب أن نعيد النظر فيما نتداوله من مفاهيم ومناهج ونعيد 
تقومها طبقاً للموذج الذي يتغى الحضور من خلاله » ويطرح للبشرية لتقتدي به أو تسير 
عليه . 


ومن ثم فإن هذا العنى لمفهوم الحضارة يعطي كل جربة حصوصيتها وتيزها ومذاتها 
ا را ھی اا می ا ا ا م رح وی ن ر 
يكون له وجود طالما ساد الاقتناع بهذا المفهرم للحضارة . وكذلك فإن إعادة النظر لي 
صلاحية العلوم والمناهج والمفاهيم السائدة في عالمنا العاصر أمر على درجة عالية من الأهمية 
لفصل الأوراق وتييزها لتقويم الحضارات المعاصرة والتعرف عليها» ومن ثم معرفة موقع 
الخلاصة : 

من حال العرض السابق لمفاهيم (الحضارة والثقافة والمدنية) نلاحظ مدى ما حدث 
للبناء المقاهيمي العربي المعاصر من تشويه وعدم تحديد وحاط للدلالات رالمعاني» مما يفقد 
الكلمات رالألفاظ ماهيتها ودررها كوسيلة للتواصل الفكري والحوار ونقل المعاني 
والدلالات › بحیث ادى تعدد مصادر التعريف باي من هذه الفاهيم واحتلاط الأصرل 
والماهيات » أدى إلى نوع من حوار "الطرشان" في الحماعة العلمية العربية » حيث م تعد 
الألفاظ بإزاء معان حددة » رإغا يختلف المعنى والدلالة من ذهن إلى آخحر » ومن ثم فإن 
أطراف الحرار لا يقفون على أرضية واحدة » وإنغا كل منهم تقع على ذهنه ظلال للمفهرم 
عخالفة لتلك الي وقعت على ذهن الطرف الآحر » ومن ثم فلسن يصلرا إلى اتفاق حقيقي » 
وهذا ما يلاحظ في واقعنا الثقافي من إعادة وتكرار مناقشة القضايا عينها بعد مضى قرن من 
الزمان » مغلا على ذلك قضية الرأة وأهل الذمة والحريات العامة والعلاقة بين السياسة 
والدين» أر بين الدين والعلم او الأصالة وا لمعاصرة » أو القومية والدين ... اح . 

كل ذلك لعدم وضوح إطار الفاهيم التدارلة » وهذا الأمر يستلزم إعادة ثحث وتنقية 


۸۹ 


النظرمة المفاهيمية والتدارلة في إطار احماعة العلمية العربية . وهذا البحث لن يسلك منهجاً 
واحدا» بل مناهج متعددة » ذلك أن المفاهيم التداولة ليست على مستوى واحد من الخلط 
والتشويه » و لم تخضع لعملية واحدة » وإنما هناك مستويات مذه المفاهيم » »> بل ونوعيات ها 
تخضع كل جحموعة لنهج مستقل قق القصد والغاية » وهي الوصول إلى الحقيقة دون تشويه 
أو التباس . فالمفاهيم الثلائة الي تم تناو ما في هذا السياق ذات طبيعة حاصة »› إذ أنها ليست 
ا لي التراث العربي الإسلامي » بل 
تم تداو طا بهذه الصورة في القرن الماضى والقرن الحالي » ولذلك تم تنار لما بالمنهج السابق 
رالذي تئل في اللنطرات التالية : 

- الببحث عن دلالات الفهوم في لغته الأصيلة الي صك منها وحمل بدلالاتها 
رمعانیها» ومن ثم تم الوصول إلى تحريد للمفهرم يعبر عن حقیقته وجوهره . وما هیته بعیدا 
عن أي التباس بخبرات أو دلالات حقت به في تطوره . 

- تتبع تطور المفهوم لي ييتته الأصلية وكيف تم سحبه من معانيه اللغوية إلى معان 
اصطلاحية معينة . وهل هناك اتساق بين الاثنين أم أن المغهوم تحاوز تماما الدلالات اللغوية 
وحمل لدلالات آخحری . 


- وال ركيز على واقعة الترجمة واحتيار مقابل عربي لمذا المفنهرم » وهل تمت ترجمة 
للمعاني والدلالات أم للفظ في معناه الظاهر فقط » وذلك من خلال شريد دلالات اللفظ لي 


لغته الأصلية وجحريد الدلالات العربية للفظ والمقابلة بينهما لي صورتهما أبجردة بعيدا عن 
التعريفات والمصادقات . 


- تتبع تطور المفهوم لي الفكر العربي التالي لترجمته ومدى التخيبر الذي احق باللفظ › 
وهل ظل اللنظ العربي مافظاً على دلالات الفهوم الأحني أم الدلالات الأصلية له لي اللغة 
العربية أم أحدث مزيجا منهما ؟ 


- العودة للدلالات العربية الأصلية للمفهوم العربي الذي وضع كمقابل للمفهوم 
الأحني » وترضيح المعاني والدلالات الحقيقية له ومقارنتها بالدلالات العاصرة لهذا الفهرم 
ال هي دلالات المفهرم الأحبي نفسها » وذلك هيدا نحارلة إعادة تعريف المفهوم العربي › 
أو تنقيته نما لحقه من ظلال امفهوم الأحبي » وصولاً إلى المعاني والدلالات الأصلية للمفهوم 
العربي . 


۹۰ 


مفهوم العلم 


ا 
مفهوم العلم عند المسلمين : 
إرشاد الفحول تعاريف كثيرة له نسوفها فيما يلى : 


قال رمه الله (۳/۱ ط مصطفى الحلبى سنة )٠٠١١‏ : وقد احتلفت الأنظار فى 
ذلك كيرا حتى قالت جماعة منها الرازى بأن مطلق العلم ضرورى فيتعذر تعريفه واستدلوا 
عا ليس فيه شىء من الدلالة ويكفى فى دفع ما قا لوه ما هو معلوم بالوحدان لكل عاقل أن 
العلم ینقسم إلى ضروری ومکتسب . وقال قوم منهم احرینی انه نظری ولکنه یعسر شحدیده 
ولاطريق إلى معرفته إلا القسمة والثال فيقال مثلا الاعتقاد إما حازم أو غير جازم والجازم إا 
مطابق أو غير مطابق . والمطابق إما ثابت أر غير ثابت فخرج من هذه القسمة اعتقاد حازم 
مطابق ثابت وهو العلم وأجيب عن هذا بأن القسمة والثال إن أفادا تمييزا لماهية العلم عما 
عداها صلحا للتعريف ها فلا يعسر › وإن م يفيدا تمييزا م يصلح بهما معرفة ماهية العلم . 
وقال المحمهور انه نظری فلا یعسر تحدیده ثم ذکروا له حدودا فمنهم من قال : 
-١‏ هو اعتقاد الشىء على ما هو به عن ضررورة أر دليل » وفيه أن الاعتقاد امذكور 
يعم الجازم وغير الجازم . وعلى تقدير تقييده بال جازم يخرج عنه العلم بالمستحيل 
فإنه لیس بشىء اتفاقا . 
۲- ومنهم من قال : هو معرفة المعلوم على ما هو به . وفيه أنه يخرج عن ذلك علم 
الله عز وجل إذ لايسمى معرفة . 
۳- ومنهم من قال : هو الذی يوحب کون من قام به عالما ار يرحب لمن قام به 
اسم العام » وفيه أنه يستلزم الدور لأحذ العام فى تعريف العلم . 
-٤‏ ومنهم من قال : هو مايصح ممن ام به إتقان الفعل . وفيه أن فى العلومات 
مالايقدر العا م على إتقانه كالستحيل . 
-٥‏ ومنهم من قال : هو اعتقاد جازم مطابق . وفيه أنه يخرج عنه التصورات وهی 
علم . 

٦‏ ۷- ومنهم من قال : هو حصول صورة الشىء فى العقل أر الصورة الحاصلة 
عند العقل وفيه أنه يتناول الفلن والشك رالوهم والجهل الم ركب › روئد حعل 
بعضهم هذا حدا للعلم بالعنى الأعم الشامل للأمور المذكورة » فيه أن إطلاق 
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اسم العلم على الشك والرهم والحجهل الركب بخالف مفهوم العلم لغة 
واصطلاحا . 

۸- ومنهم من قال : هو حکم لايحتمل طرفاه - ای المعلوم عليه وبه نقیضه وفیه آنه 
يخرج عنه التصور وهو علم . 

۹- ومنهم من قال : هو صفة توحب تمييزا لحلها لاحتمل النقيض بوجحه وفيه أن 
العلوم المستندة إلى العادة تحتمل النقيض لإمكان حرق العادة بالقدرة الإلمية . 
-٠‏ ومنهم من قال : هو صفة يتجلى به المدرك للمدرك . وفيه أن الإدراك محاز 
عن العلم فيلزم تعريف الشىء بنفسه » مع كرن اجاز مهجورا ذ فى التعريفات › 

ودعوى استشهاره فى العنى الأعم الذى هو حنس الأحص غير مسلمة . 


-١‏ ومنهم من قال : هو صفة يتجلى بها الذكور لمن قامت به » وقال الحقق 
الشريف : وهذا أحسن ماقيل فى الكشف عن ماهية العلم » لأن المذكور 
يتداول الموحود والعدوم والممكن والمستحيل بلا حلاف » ويتناول المفرد 
والركب والكلى والجزئى » والتجلى هو : الانكشاف التام » فالمعنى أنه : صفة 
ینکشف بها لمن قامت به ما من شأنه أن یذکر انکشافا تاما لا اشتباه فيه › 
فيخرج عن الحد » الظن والحهل ال ركب » راعتقاد القلد الصيب أيضاً ؛ لأنه 
فى الحقيقة عقدة على القلب فليس فيه انكشاف تام وانشراح ينحل به القدة 
انتهى - يعنى كلام الشريف- وفيه أنه يخرج عنه إدراك الحواس فإنه لامدحلية 
للمذكور به فإن أريد به الذكر اللسانى كما هر الظاهر › رإن أريد به ما 
يتناول الذكر بكسر الذال والذكر بضمها فإما أن يكون من الجمع بين معنى 
الشترك أو من اللحمع بون الحقيقة والجاز وكلاهما مهجور فى التعريفات . 


هذا جملة ماقيل فى تعريف العلم » وقد عرفت ماورد على كل واحد منها » والأرلى 


عندى أن يقال فى تحديده هو : صفة ينكشف بها المطلوب انكشافاً تاما وهذا لايرد عليه 
شیء ما تقدم انتهى كلام الشوكانى » وقد قيسل فيه تعريفات أحر لايتسع امقام لذكرها 
فنكتفى .ما قيل والذى استقر عليه أغلب التأحرين من علماء المسلمين أنه : الإدراك الجازم 
الثابت المطابق للواقع عن دليل . 

لطم والمعرفة : 
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لنسبة شىء إلى آنحر وهذا تعدى إلى مفعولون بخلاف المعرفة فإنها وضعت للمفردات تقو 
عرفت 

وعلى كل فإن العلم قد يستخدم فى موضع المعرفة والعكس » فقد يستخدمان ويراد 
الأحير هو المراد من العلم والعرفة فى تعاريف إلمعلوم المدونة(' . 
العم كلقب على الفثون : 


ويطلق العلم أيضا فى التراث الإسلامى على الفرع من العرفة الذى له موضوع 
ومسائل فيقال : علم الفقه وعلم الطب ... إل » نم تطور مع بداية القرن العشرين فقصره 
الأرريرن ومعهم المتعلمون من غيرهم ~ على طريقتهم فيما كان طريقه الحس والتجربة 

فقط وأصبح استعمال كلمة العلماء قاصراً على المشتغل بعلوم التجريب . فما هر تطور دلالة 

لفظ العلم عند الغربين . 
العلم عند المحدثين الغربيين : 

مفهرم لفظة "٠٥۸ء8"‏ الإجليزية : رالتى ترجمت إلى لفظة علم . يستلزم الوقرف 
على العنى الدقيق لكلمة #٥«#زء8‏ فى الإنحليزية (ومايقابلها فى اللغات الأحنبية الأخرى فى 
اللاتينية ونادمزهS‏ وفى الفرنسية 8٥1ءه8)‏ الكشف عن سيرة هذه الكلمة » وذلك لأن 
العلم كفاعلية إنسانية كان يدحل حتى وقت ليس ببعيد » ضمن نشاط فكر أعم هو الفلسفة 
حيث كانت الفلسفة تبحث ضمن ماتبحث فى الرياضيات والفيزياء رالكمياء والطب فكان 
الفيلسوف يجمع ين الفلسفة والعلم والأدب وغير ذلك درن تيز قاطع بون هذه احالات » 
فمتی اتخذت کلمة "عل" و "عا" شکلا حددا ؟ 

لقد دحلت كلمة "عا ل" ائاامعزء؟ إلى اللغة الإښليزية حوالى سنة ٠٤۱۸م‏ لتميز 
أولئك الذين يبحثون عن اطرادات بّحريبية فى الطبيعة عن الفلاسفة رالقفين وامفكرين 
بالمعنى العام إلى حد بعيد » وعادة ماينظر إلى امناطقة والرياضيين على أنهم علماء » على 
الرغم من توقف اعتبار الرياضيات علما تجريييا حلال سنة ۱۹۱۰۹-۰ » والآن فان اسم 
عام يغطى أيضا اللحتصين فى العلوم الاجتماعية تقرييا درن تقيد » ولاتملك اللغات 
الأرروبية الأحرى كلمات متكافغة تاا مع كلمة "عام" » فالكلمة الفرنسية Savaıt‏ 
والإيطالية Scienziato‏ والإلمانية Wissenschtler‏ رالرو chen‏ تشر أیضا إل 


(1) شرح الإسنوى على منهاج الوصرل فى علم الأصرل للييضاوى السمى بنهاية السرل وسلم الرصرل لشرح نهاية 
السول للعلامة حمد نيب المطيعى ١/۹-۸ط‏ جمعية نشر الكتب العرية بالقاهرة سنة ٠١١١‏ م ط السلفية . 
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الغلاسفة وللؤرخين والقفين امنهجيون الآحرين » وينعكس غياب التمييز اللفظى أحيانا على 
الأكادعية السوفيتية للعلوم() . 

وإذا كان العا م فى الفهوم الإسلامى لايستلزم أن يضيف جديدا أو يؤلف أو يبتكر 
وعدم الاستلزام هذا أنى من تعريف العلم فى اللغة العربية والاصطلاح الحارى فى ثقافتنا . 

ولكن هذا الأمر ده مختلفا عند الغربيين فالعا م بالعنى الضيق للكلمة هز صاحب 
العرفة العلمية ء أى الشخص الذى يضيف إلى ما هو معروف فى العلم وذلك بكتابة 
القالات أو الكتب ومع ذلك فإن العلماء يشاركون خاصة المدرسة الإنجحليزية أيضا فى 
. البحث التطبيقى ويحارلون وضع الاكتشافات التى تفضى إلى منتجات أر عمليات صناعية 
يطلق عليهم اسم العلماء فى تدريس العلم فى الموسسات العليا للتربية » وأخيرا فان العام رعا 
يعرف على أنه الشخص الذى يتلقى شهادة علمية من كلية فى محال علمى() . 

وعلى الرغم من وحود اتفاق إلى حد ما على أن كلمة عام ل تدحل اللغة الإحليزية 
إلا حرا ١٠م‏ أر قبل ذلك بعقدين » فمن الؤكد أن هنالك مارسة عملية سيقت 
دحول هذه الكلمة إلى القاموس › فاسحق نیوتن )۱۷۲۷-۱۹٤۳(‏ »مشلا » کان ہارس 
البحث العلمى تحت اسم الفلسفة الطبيعية . 
رک التعريف المعجمى الإښحليزى لكلمة "علم" وإن کان کتیرًا غختار منه التعریفات 
الأتية : - : 

-١‏ تنطبق كلمة علم فى الاستعمال الشائع على جحموعة منوعة من فرو ع العرفة أر 

فاعليات فكرية تشارك فى حوانب معينة » ولايد تطبيق الكلمة بأى تعريف 


صورى ؟ وبالأحرى ظهرت فرو ع العرفة النوعة على شحو مستقل » وكان كل 
فرع منها استجابة لحاحة جزئية() . 


(1) Hagstram, W.o. “Science, International Encyclopedia of Social Science, ed .by 
DavidL . Sills, The Macmillan Company & The Free Press, 1968,Vol. P107. 
(2) Ibid, P 107. 

G) Mec Grow -Hipce Ency Colpedia of Science and Technology 6Th Edition Vol 16,Me 
Graw -hill Book Company .New York St Louis San Francisco, 1984 Art ,Seience 
P109. 
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۲- فرع من الدراسة تلاحظ فيه الوقائع وتصنف » وتصاغ فيه القوانين الكمية ويتم 
التثبت منها ؟ ويستلزم تطبيق الاستدلال الرياضى وتعليل العطيات على الظراهر 
الطبيعية(). 


المعرفة والمعايير التى عن طريقها يبر صدق العرفة »› وتتضمن الكلمة القديمة 
الفلسفة الطبيعية - تأمل العمليات الطبيعية » ولكن العلم الحديث يتضمن دراسة 
الطبيعة والتحكم فيها بقدر ماتكون - أو ينبغى أن يكون - مفيدا للجنس 
-٤‏ جال واسع من المعرفة الإنسانية › ي يكتسب بواسطة اللاحظة والتجربة » ويتم 
توضيحه عن طريق القراعد والقوانين والبادئ والنظريات والفروض › وفغات 
العلم الواسعة ثلاثة هى : العلوم الفيريائية (مشل الفيزياء » الكيماء » الحيولوجيا 
وعلم الفلك) » والعلوم البيولوحية (مثل علم النبات » وعلم الحيوان والكيمياء 
الحيوية) والعلوم الاجتماعية (مشل الاقتصاد والأنثروبولوجيا وعلم الاجتماع) 
بالإضافة إلى الرياضيات التى إن م تعتبر كعلم بذاتها » فإنها تعتبر أداة أساسية 
للعلہ . 
ويتبين لنا من حلال هذه التعريفات عدة أمور منها : 
-١‏ الجحمع بين العلم من حيث هر نظرية ومن حيث هو تطييق . 
۲- احمع برن.العلم من حيث هو منهج للبحث وسن حيث هو مضمون 
رى 
۳ الت و کید على العلم ععناه الطبيعى 
> - أن العلم أحص من العرفة . 
وقد يتأثر الكثيرون بالمفهوم الغربى فى العلم » ففى العجحم الوسيط (ج۲/ص٤ ٠٦۲‏ 


(1) Lapedes, D.N, (ed) : Mc Geaw - Hill Dictionary of Scientific and Technical Termes, 
Mc Graw- Hill Book Company ,New York , st, louis, San Francisco .1974, P1305. 

(2) Ganynor Frank.Concise .Dictionaty of Science, Philosophical Lilebrary, New York 
1959, P.437. 

@) Kerrod, Rolein The Concise Dictionory of Science, Arco Publishing , Inc . New 
York , 1985. P.199. 
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الصادر عن جحمع اللغة الصرى فى الستينات) : يطلق العلم حديغا على العلوم الطبيعية التى 
تحتاج إلى تحربة ومشاهدة واحبار » سراء أكانت أساسية كالكيمياء والطبيعة والفلك 
والرياضيات والنبات والحيوان والحيولوجيا » أو تطبيقية كالطب واهندسة والزراعة والبيطرة 
وما إليها . 

. وقال د. توفيتق الطويل (قضايا من رحاب الفلسفة › والعلم دار النهضة العربية » 
القاهرة ۱۹۸٩‏ » ص‌۰۱۲۸› ص۱۲۹) . 


٠‏ "يراد بالعلم فى معناه الواسع الفضفاض أى فرع من فرو ع المعرفة البشرية مجرى على 
نهج ونظام . أما.معناه الاصطلاحى الضيق فيراد به العلم الطبيعى أى علم الفيزياء وما تفرع 
عنه من علوم تشا ركه فى مناهجه التحريبية فهذا من تأثير المفاهيم الغربية على المفكرين 
والكتاب ولو أن أحدا من أهل التراث اطلع على ذلك لقال : قد يطلق العلم ويراد به العلم 
التحريبى لكن لا » لأته عند الإطلاق يفهم منه ذلك ولكن لأن أل فيه للعهد والعهود عند 
الستخحدمين لمذا اللفظ من طبقات التجرييين هو العلم التجريبى وماعهد عند طائفة أر 
طوائف ليس بأرلى نما عهد عند غيرهم (ولاتزال مساحات كبيرة من استخدام لفظ العلم فى 
العربية فى العصر الحديث يراد به غير العلم التجربيى نما يسبب اضطرابا شديدا فى التفاهم 
بين طرائف الغقفين المختلفة حول مدلول هذه الكلمة . 

كذلك القول بأن معناه الاصطلاحى ... إل » مع استخدام أسلوب القصر مصادرة 
على مصطلحات الغير فى لفظ العلم » وقد كان يمكن تقدير قيد ال محيثية أى معناه 
الاصطلاحى من حيث اتفاق العلماء التحرييين لولا أنه استنحدم أسلوب القصر كأنه يريد 
أن لا بعل علما إلا العلم الطبيعى وماعداه ليس بعلم . 

ومن الغريب أن هذا المفهوم الغربى تطرق إلى استعمال المنقفين منا وأصبح استعمال 
كلمة العلماء قاصر على الشتغل بعلوم التجريب حتى تم الخلط أيضا بين مصطلح العقل 
را لحس فأصبح المقصود بالعقل هو التجريب الحسى وذلك على يد محمد فريد وجحدى » 
وتوفيق الحكيم » وعباس العقاد فى بعض استعمالاته وسلامة موسى وغيرهم . وعلى ذلك 
«فاللغارج عن نطاق الحس حارج عن نطاق العتقل والعلم جميعًا . ويلزم من هذا عند التدبر 
إنكار العجزات وهى خوارق للعادات الحسية وإن كان العقل يتصور وقوعها فهى مخالفة 
للحس لا للعقل . وعليها بنى الإبمان بالرسل فى لب للسلمين وإنكارها يقطع الطريق على 
إثبات الرسل وأصبحت أيضا مباحث الميتافيزيقا فى الفلسفة والتى فيها وحود الإله › 
خروجها عن الحس خحارحة عن نطاقة العلم » فهى مسائل غير علمية ومن هذا القيل الف 
زكى بحيب عمود خرافة الميتافيزيقا » وقد وصل هذا التأثير عند بعض الغقفين إلى مستوى 
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يثير الاستفهام والدهشة فيقول حافظ مود (بعض ألقابنا السياسية الأسبوعية » عدد ٣۷ء‏ 
٠يرلية ٠۹۲۷‏ ص1) : إن الشيوخ يسمون أنفسهم ويسميهم عامة الناس عندنا بالعلماء 
رالذى أفهمه ويفهمه التعلمون جيعا أن العلم فى الحاضر شىء والدين شىء آخحر › هذا 
ترانى ما قرت قوم "هيعة كبار العلماء" إلا طريت فى تفس لأزل وعلة ظا مى شى 
سأكتشف تحت هذا العنوان "باستور" أو "حوستاف لوبون" حديدا من للصريين » ولذلك 
انى أن يضاف إلى اسمها كلمة صغيرة هى "الدينيين" . 
ویقول د. زكى جيب محمود (تحديد الفكر العربى » الطبعة السادسة» ذار الشروق › 
بيروت - القاهرة › ٠‏ -ص )١۸١‏ عن معنى العلم حديثا ومعثاه عتد المسلمين قلا . 
الفرق بين العنى الذى كان والعنى الذى استحدث هو - كمائلت كالفرق بين 
اله TS‏ لمضمرن تلف" . : 
تل وام س دی رب نان رمات )نی ی غ 
ف 
aS‏ 


سواء أكانت يقينية أم غير يقينية .. 


A E‏ ا 
منھما یسوق لنا مثلا موذجیا كيف يقع الاحتيار على حانب نصب عليه اهتمامنا درن 
حانب من حانبى المواد اللذين نراهما معا داحلين - من الناحية الصورية - فى أية عملية 
كاملة من عمليات البحث » فالمذهب التجريى بشتى صوره قد أصر على ضرورة المادة 
الد ركة بانس فى شحصيل المعرفة » على حين أن المذهب العقلى كما عرفناه فى التاريخ » قد 
ذهب إلى أن المادة العقلية وحدها هى التى يكن هما أن تزودنا با معرفة .ععناها الكامإ() . 

ومن اللاحظ أن فلاسفة الإسلام قد تفادرا هذا الخطاً المنهجى فى بحث المعرفة » فهم 
م يقفوا موقف المذهب العقلى فى زعمه بأن العقل وحده هو القادر على أن يمدنا با لمعرفة 
التامة : و لم يقفوا موقف المذهب التجريبى فى زعمه بأن المادة الد ركة با حراس هى مصدر 
العرفة » وإنما جمعوا بين هذين المذهبين » بل أضاف الفارابى إلى حانب الطريةة التجريبية 
ا لحسية » والطريقة العقلية فى المعرفة طريقة اة هى التنسك أو التصوف . 


(۱) حون ديرى : المنطق » نظرية البح » الطبعة الثانية » دار العارف › القَاهرة ۰۱۹۱1٩‏ ۷۲۸۱-۷۷۹ . 
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فمن نافلة القول أن نقول إن العلم التجريبى أو الحسى كان داحلا فى إطلاقات العلم 
عند المسلمون من قرون طريلة » وإنه إن كان ثمة تغير -لاتطور- فى استخدام لفظة العلم 
فإغا هو فى كثرة أو قلة المستحدمين هذا الإطلاق أو لذاك . 
العلم مفهوم أساسى فى الإسلام : 

يكتسب العلم منزلة سامية فى الإسلام قد لاتدانيها منزلة » إذ أن أول مائزل من 
القرآن الكريم هو موله تعالى : اقرا باسم ربك الذى خلق » خلق الإنسان من علق × 
اقرا وربك الأكرم » الذى علم بالقلم « علم الإنسان مالم يعلم (العلق١-٥)‏ وهذه هى 
أول صيحة تسمو بقدر القلم » تنوه بقيمة العلم » وتعلن الحرب على الأمية الغافلة وتجعل 
اللبنة الأرلى فى بناء كل إنسان عظيم أن يقرأ وأن يتعلم . 

وسما الله عز وجلل بدرحات العلماء حتى قرنهم بنفسه وملائكته فى الشهادة 
برحدانيته والاقرار بعدالته » قال تعالى : لإشهد الله أنه لا إله إلا هو والملائكة وأولو العلم 
قائما بالقسط لا إله إلا هو العزيز الحكيم (آل.عمران :) . ولاغرو فأنی للعقرل 
الكليلة والمعارف الضيقة أن تدرك حلال الکبیر التعال » بل لما كان ضيق الأفق لايدع 
لاإمان امتدادا ولاللإحسان منفذا» قال الله عز وحل إوتلك الأمشال نضربها لاس 
ومايعقلها إلا العالمون العنكبوت » وبين أن الضمير الدافع إلى المخير» المراقب لله 
الحريص على رضائه هر ضمير العام للستنير #أمن هو قانت آناء الليل ساجدا وقائما 
بحر الآخرة ويرجو رحمة ربه قل هل يستوى الذين يعلمون والدين لايعلمون إغا يندكر 
أولو الألباب (الزمر: )١‏ . 

ومن ثم مع الله تعالى بين العلم والإبمان ليدل على اتحادهما رامتزاجهما وعدم 
تنافرهما لأن أفضل ما أكتسبته النفوس وحصاته القلوب ونال به العبد الرفعة فى الدنيا 
والآحرة هر هو العلم رالمان » على حد تعبير ابن القيم(') وهمذا فرق الله بين العلم رالإبمان فى 
قوله تعالی : لإوقال الذين وتوا العلم والإعان لقد لبتم فى كناب الله إلى يوم البعث) . 
وقال تعالی :#لإيرفع | لله الذين آمنوا منكم والذين أوتوا العلم درجات) . 

هذا فيما يتعلق .منزلة العلم قى القرآن . أما منزلة العلم فى السنة المطهرة ؛ فقد 
SE SDE‏ 
النحر الآتى 

ا وی اسل علب رحلی یکم لارا رد نر لکم لی ماکان ت 


ولا أبال» حدیث قدسی رواه الطبرانى 


٠١٤-١٠۳ ابن قيم الحوزية : الغرائد » مكتبة المتبى » القاهرة » ص‎ )١( 
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۲- ررفضل العلم خير من فضل العبادة» البزار. 
-٣‏ (رفضل قليل العلم حير من كير العبادة» الطبرانى . 
٤‏ - (رفضل فقيه واحد أشد على الشيطان من ألف عابدي التزمذى . 
-٥‏ رال رسول الله ع یا با ذر لأن تغدو فتعلم آية من کتاب الله خير لك من 
أن تصلى مائة ركعة » ولأن تغدو فتعلم بابا من العلم عمل به أو لم يعمل به خير 
لك من أن تصلى ألف ركعة» ابن ماحة . 
-٦‏ "مغل ما آتانی الله به من الهدى والعلم كمل الغيث الكثير صاب أرضا فكان 
منها نقية قللت الماء فأنبتت الكلاً والعشب الكثير وكانت منها أحادب أمسكت 
الاء قتفع الله بها الناس فشربوا منها وسقوا ورعرا وأصاب طائفة منها أحرى إغا 
هى قيعان لاتمسك ماء ولاتنبت كلا فذلك شل سن فقه فی دين الله ونفعه 
مابعٹنی الله به فعلم - وعلم » ومشل من ا يرفع بذلك راسا و م یقبل هدی الله 
الذی أرسلت به " مسلم . 
ويتضح لنا من حلال هذه الآيات وتلك الأحاديث كم هى رفيعة مكانة العلم فى 
الإسلام فطبيعة الإسلام تفرض على الأمة التى تعتنقه أن تكون أمة متعلمة ».ترتفع منها نسبة 
النقفين » وتهبط أو تنعدم نسبة ابحاهلين » وذلك لأن حقائق هذا الدين من أصول وفروع- 
لسيت طقوسا تنقل بالإرث أو تعاويذ تشبع بالإيحاء وتنتشر بالإيهسام » كلا إنها حقائق 
تستخرج من كتاب حكيم » وسنة واعية » وسبيل إخحراحها لايتوقف على القراءة اجردة بل 
لابد من أمة تتوافر فيها الأفهام الذكية والأساليب العالية » والآداب الكرة('“ . 
مصادر العلم من منظور إسلامى : 

لكل حضارة حور تدور حوله وحور حضارتنا- الحضارة الإسلامية هر النص بشقيه 
الكتاب الكريم والسنة الشريفة » فقضيتنا أو هدفنا حدمة النص على أى نحو كانت الخدمة . 

وإذا احتل النص هذه المرتبة عندنا فلابد أن ضد فيه منهجنا فى العلم والمعرفة وماهى 
مصادره وحدوده » فالنص فى تفسه مصدر للعلخ بل ولنهج العلم . 

وتكاثرت الشواهد من النص على اعتبار أحكام العقل را حس كمصدرين للعلم ع 
إيضاح مدى كل منهما وأين يقفا » فوضع النص الضوابط الى تكفل استخدام العقل 
والمحس الاستخدام الصحيح الذى يوصل إلى النتائج الصحيحة » رهذه تضية تعددت 
الكتابات فى معالحتها فلا نطيل بذكرها . 


. ۲۳٣۰۲۲۲ >» م۱۹۲٤‎ ۱۳۹۶ تحمد الغزالى : حلق المسلم » دار الكتب الحديتة ء الطبعة الثامنة‎ )١( 
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من طرق التعلم فى القرآن الكريم والسنة المطهرة : 
-١‏ المتابعة للمعصوم : لإلقد كان لكم فى رسول الله أسوة حسننة لمن كان 
يرجو ا لله واليوم الآخر وذكر الله كثيرا) الأحزاب ۲١‏ . 

۲- العجربة العملية واحاولة والخطً : فقد. أشار النبى عر إل ا ا 
ان امان ا ری د غاا ی ع ی ع اک ری ف ل 
"مررت مع رسول اله عي بقوم على رؤوس النحل » فقال " ماذا يصنع هولاء ؟ فقالوا 
یلفحونه » چبعلون الذکر فی الأشی فیتلقح » فقال رسول الله ع : وما أن يغنى ذلك 
شیا" قال : فأحيروا بذلك فر کوه » فأاحبر رسول | لله عر > فقال : إن كان ينفعيم ذلك 
فلیصنعوه » فإنی إا ظننت ظنا » فلا تؤاحدونى بالظن » ولكن إذا حدلتكم عن الله شيعا 
فخذوا به » فإنی لن أكذب على الله عز وجل » (صحيح مسام بشرح النووى › كاب 
الفضائل » ج١٠‏ » ص١٠٠١-١١١)‏ وفى رواية أحرى قال : أنقم أعلم بأمور دنياكم" 
وقول الرسرل : ((إن كان ينفعهم ذلك فليصنعوه )) وقوله كذلك "انتم أعلم بأمور 
دنیاکم' "إنغا يشير إلى تعلم الإنسان عن طريق التجربة العملية استجابات جديدة لمايقابله من 
مواقف حديدة » وحلولا لما يجابهه من مشكلات فى حياته العملية . وإلى هذا اللوع من 
التعلم عن طريتق التجربة العملية أو الحاولة والخطاً يشير القرآن بقوله : 

لإيعلمون ظاهرا من الياة الدنيا وهم عن الآخرة هم غافلون) الروم : ۷ويقرل 
القرطبی فى تفسير " يعلمون ظاهراً من الحياة الدينا" ي يعن أمر معاشهم ودنياهم : م 
یزرعون ومتی محصلون › وکیف یغرسون وکیف ینبتون() , 

۳- التفكير : ريتعلم الإنسان أيضا عن طريق التفكير » فحينما يفكر الإنسان فى 
حل مشكلة معينة › فإنه يقوم فى الواقع بنوع من الحاولة واللخطاً ذهنيا .... والمناقشة والحوار 
واستشارة أهل الرأى من العوامل التى تساعد على توضيح التفكير ما يؤدى إلى الاهعداء إلى 
احق والوصول إلى حلول سليمة للمشكلات التى تبحث . ولقد حث القرآن على الشررى 
إوالذين استجابوا لربهم وأقاموا الصلاة وأمرهم شورى بينهم وما رزقناهم ينفقون 4 
(الشوری :۳۸) فوشاورهم فی الأمر) (آل عمران : )٠١۹‏ راستخدم القرآن سلوب 
الناقشة والحوار مع لمش ركين وساق هم الأدلة العقلية التى تثبت بطلان عبادتهم للاأرثان بغية 
إثارة تفكيرهم فى أمر آلمتهم وبهدف إتاعهم جحقارتها وعجزها حين يتضح هم عدم 
حدارتها بالألوهية قال تعالى : فأيش ركون مالايخلق شينا وهم بخلقون ولاإيستطيعون هم 


(۱) د. حمد عشمان اتی - القرآن وعلم النفس » صه ۴ 


نصرا ولا أنفسهم ينصرون * وإن تدعوهم إلى ادى لايبعوكم سواء عليكم أدعوقوهم 
أم أنتم صامتون * إن الذين تدعون من دون ا لله عباد أمثالكم فادعوهم فليستجيبوا لكم 
إن كتعم صادقين * أهم أرجل يمشون بها أم هم أيد يبطشون بها أم هم أعين يبصرون بها 
ام ھم آذان یسمعون بها قل ادعوا شرکاءکم ثم کیدون فلا تنظرون (الأعراف ۱۹۱- 
(٥‏ . 
تصنيف العلوم فى الفكر الغربى والإسلامى : 

حاول الفلاسفة تصنيف العلوم ليبينوا التشابه بين موضوعاتها ومناهجهاء ومن 
التصنيفات القدرعة للعلوم تصنيف أرسطو الذى ذهب إلى أن عقولنا تطلب العلم للاطلاع أر 
الإبداع أو الانتفاع » ولذلك انقسمت العلوم بحسب هذه الغايات الفلاث إلى علوم نظرية 
(كالرياضيات والطبيعيات) وعلوم شعرية (كالبلاغة والشعر رالجحدل) وعلرم عقلية 
(كالأحلاق والاقتصاد والسياسة() . 

ومن التصنيفات الحديدة تصنيف "بيكون" وتصنيف "مير" وتصنيف "أرحست 
E GEES‏ 

لتحصيل العلم وهی ثلاث : 

E الذاكرة وموضرعها علم التاريخ (الذى ينقسم إلى‎ -١ 

وتاریخ مدنی حاص بالإنسان) . 

۲- المحيلة وموضوعها علم الشعر . 

۳- ملكة الإدراك وموضوعها نظرية العرفة أو الفلسقة". 

أما تصنيف أمبر فهو مبنى علىالموضوعات التى تتناو طا العلوم وهى قسمان : العلرم 
الكونية وموضوعها الادة » والعلوم العنوية وموضوعها الفكر وآثارها » رلكل من هذين 
القسمين الكبيرين فرو ع كثيرة مختلفة" . 

أما أوحست كونت فإنه يقسم العلوم إلى ستة أقسام أساسية وهى 


(۱) د. جيل صايبا : العجم الفلسفى » ۲ص١٠٠٠‏ . 

(۲) د. قيس هادى أحمد : نظرية العلم عند فرانسيس بيكون › الطبعة القانية » دار الشروق اعافية العامة » بغداد» 
1 ص۱۱۷ . 

(۳) د. ميل صلييا : الرجحع الذكرر » ص٠١٠‏ . 


-١‏ علم الرياضيات ۲- علم الفلك -٣‏ علم الفيزياء 
-٤‏ علم الكيمياء -١‏ علم الحياة علم الاحتماع 
وقد رتب العلوم على هذا النحو طبقا للمبادئ الآتية : مبدأ ازدياد التعقيد وتناقص 
التعميم > مبدا التعلتق والاستقلال ال لنسبيين » مبدا الدشق التارفى ومبداً التعل() 
أما مفهوم العلم .معتاه الحالى فى الفكر الغربى فإنه ينقسم إلى فعات ثلاث هى : 
-١‏ العلوم الفيريائية مل الفيزياء والكيمياء واحيولوحيا وعلم الفلك . 
۲- العلوم البيولوجية مثل النبات وعلم الحيران والكيمياء الحيوية . 
بالإضافة إل الرياضيات برصفها أداة أساسية للعلم . 
هذه إشارة موحزة إلى تصنيف العلوم فى الفكر الغربى » أما ما يتعاق بتصنيف العلرم 
فى الفكر الإإسلامی فإن الجرجانی يورد عدة تقسیمات للعلرم فيقرل ينقسم العلم ا 
قسمين : قديم وحديث » فالقديم هو العلم القائم بذاته تعالى ولايشبه بالعلوم الحدثة للعباد . 
رالحديث ينقسم إلى ثلانة أقسام بدهى وضرورى راستدلال . 
- فالبدهى مالا تاج إلى تقديم مقدمة كالعلم برحود نفسه » وأن الكل أعغلم سن 
اجرء . 
- والضرورى مالا تاج إلى تقديم مقدمة كالعلم الحاصل با حراس النمس . 
- والاستدلالى ما يتاج فيه إلى تقديم مقدمة كالعلم بتبوت الصانع رحدرث 
ينقسم إلى ثلاثة أقسام » فأقسام العلوم النظرية هى العلم الرياضى والعلىم الطبيعى › والعلم 
الإلمى » رأقسام العلوم العملية هى : الأحلاق » وتدبير المنزرل وتدبير المدية(" 


أما الإمام أبو حامد الغزالى فالعلوم عنده قسمان : شرعية » وغور شرعية » والشرعية 
ما استفيد من الأنبياء ولايرشد العقل إليه ولا التجربة ولا السماع . 


. للرجع السابق » للشحة نشها‎ )١( 
. ۱٣١ص‎ » 1۹۳۸ الشریف ار انی : التعریفات > ۲۴۵۷ ۱ه-‎ )۲( 
. ٠٠١ص‎ » د.جمیل صلبيا ء الرحم للذ کور‎ )۳( 


e 


والعلوم التى ليست بشرعية تنقسم إلى ماهو حمود » وماهو مذموم وماهو مباح . 

-١‏ فاحمود : ماترتبط به مصال أمور الدنيا كالطب والحساب » وهذا ينقسم إلى 
ماهو فرض كفاية وماهو فضيلة أما فرض الكفاية كل علم لايستغنى عنه فى قوام 
أمور الدنيا كالطب فهو ضرورى لبقاء الأبدان وكالحساب لأنه ضرورى فى 
المعاملات وفسمة المواريث والرصايا وغيرها وكذلك الفلاحة والحياكة . 

أما ماهو فضيلة لافريضة فالتعمق فى مسائل الحساب والطب . 

۲- وأما المذموم فعلم السحر والطلسمات وعلم الشعبذة والتلبيسات . 


۳- وأما المباح فالعلم بالأشعار التى لاسحف فيها وتواريخ الأحبار وماججرى ججراه 
وأما العلوم الشرعية فكلها حمودة() . 

وهذه النظرية تدل على أن مفكرى الإسلام أرلوا العلوم غير الشرعية أهمية العلرم 
الشرعية » فهى علوم البحث فيها فرض كفاية » والتعمق فيها حمود وفضابة . وهذه الأهمية 
للك العلوم منبعها التصور الإسلامى الصحيح الذى جاء سن أحل سعادة الإنسان فى الدنيا 
والآحرة » بل إن علم الفقه من أرله إلى آخحره يتعلق فى أغابه عصالح التاس فى الحياة الدنيا . 

وهذه التقسيمات إنما هى من حيثيات متعددة فاحتلافها احتلاف تنرع ا وإذا 
انتقلنا إلى ابن القيم وجدناه يقول : 

العلم نقل صورة المعلرم من الخارج وإتباتها فى النفس » والعمل نقل صورة علمية 
من النفس وإتباتها فى الخارج . فإن كان الثابت فى النفس مطابقا للحقيقة فى نفسها فهر 
علم صحیح » و کئیرا ما يقبت ویزاءی فى النفس صور ليس ها وحود حقيقى فيظنها الذى 
قد ألبتها فى نفسه علما » ونما هى مقدرة لاحقيقة ها » وأكثر علوم الاس من هذا الباب 
وماکان فيا مطابقا للحقيقة فى النارج فهر نرعان : 
وأمره ونهیه . 

E‏ ن 


بقة الى لایضر انیل با شما » كالمل aT‏ 


(۱) أبر حامد الغرالى : إحیاء علرم الدین » مصطفی البابی الحلبی » 1۹۲۳۹ > ۲۴ جا ۽ ص٣۲‏ . 
¥ 


ومقاديرها والعلم بعدد الجبال وألوانها ومساحتها» وغحو ذلك » فشرف العلم بحسب 
شرف معلومه وشدة الحاحة إليه وليس ذلك إلا العلم با لله وتوابع ذلك( . 

وإذا كان اين القيم يحصر معنى العلم فى العلم با لله وتوابع ذلك » ويهون من شأن 
العلوم الأحرى فلعله ينبه إلى نقطة هامة وهى القصد والنية » لأن العام فى الأمور الدنيوية لر 
كان القصد م علمه العلم با لله وابتغاء مرضاته لاکتملت بذلك نفسه » ولذا ری ابن القيم 
يركز على نقطة قصد وجه الله تعالى وعدم قصد الدنيا والئلق أي كان هذا التوع من العل» 
إِذ يقول : "رأما العلم فآفته عدم مطابقته راد الله الدينى الذى جحبه الله ويرضاه » وذلك 
يكون من فساد العلم تارة ومن فساد الإرادة تارة » ففساده من حهة العلم أن يعتقد أن هذا 
العلم مشروعا فيظن أنه يتقرب إلى الله بهذا العمل و م يعلم أنه غير مشرو ع »وأما فساده من 
حهة القصد فإنه لايقصد به وجه الله والدار الآحرة » بل يقصد الدنيا والنلىق » وهاتان 
الآفتان فى العلم والعمل لاسبيل إلى السلامة منهما إلا .كعرفة ماجاء به الرسول فى باب 2 
والعرفة » وإرادة وحه الله والدار الآحرة فى باب القصد رالإرادة فمتى حلا من هذه امعرفة 
وهذه الإرادة فسد علمه وعمله) : 

وفى هذا تأكيد لأن جميع العلوم على احتلافها كانت عتد المسلمين لخدمة النص فهر 
حور حضارتهم التى بها عزوا وسادرا . 
شمولية معنى العلم : 

إذا اتتقلنا من الغزالى القديم وابن القيم إلى الغزالى الحديث » لرأيدا النظرة الأكثر 
وضوحاً لأنه يتحدث بلغة العصر » وعا يتفق مع ماوصل إليه هذا العصر مسن العلوم الحذيشة 
ومن حاحة البشرية إليها وحاصة المسلمين فنزاه يقول : "والعلم الذى يقبل عليه السلم ليس 
علما معينا حدود البداية والنهاية فكل مايرو سع النظر ويسزرع السدود أمام العقل الفهم إلى 
المزيد من E‏ 
والادرا* ء و كل مايتيح له السيادة فى العا والحكم فى قراه > والإفادة من زحائره اللكنولة 
ذلك علم ينبغی يتبغى التطلع والتضلع فيه ء وثجب على المسلم أن يأحذ بهم مه وهذا الشمول 
دلت عليه الآيات والستن » فأما الأحاديث للش ة إلى الترود من العارف أياً كانت فكثيرة 
منها : 


. "من سلك طريقا يلتمس فيه علما سهل الله به طريقا إلى ابلنة" مسلم‎ -١ 


. ۸٥۸٤ص‎ > الفرائد‎ ٠ ابن قيم الحوزية‎ )١( 
. ۸٥ص‎ » امرحم السابق‎ )۲( 


- "إن الله وملائكته وأهل السموات والأرض حتى النملة فى جحرها» وحتى 
الحوت فى حوف البحر ليصلون على معلم الناس الغير" الرمذى( . 

وعضى الكاتب فى هذا الانحاه مدللا على شمولية العلم درن تخصيه فيقول : 

ومن الخطاً أن تظن أن العلم الحمود هر دراسة الفقه والتفسير وماشابه ذلك عن 
الفنون فحسب » رماوراءها فهو نافلة يوديها من شاء تطوعا أويتركها» وليس عليه مسن 
حرج هذا حطاً كبور فإن علوم الكون وال حياة ونتائج الببحث التراصل فى ملكوت السمرات 
رالأرض لاتقل حطرا عن علوم الدين الحضة » بل مد يرتبط بها من التتائج مايجعل معرضتها 
رل بالتقديم من الاستبحار فى علوم الشريعة وحسبنا أن القرآن الكريم عندما نره بفضل 
العلم وحلال العلماء E aE‏ » وما عنى 
العلم الذى ينشأ من النظر فى التبات والحيران وشعون الطبيعة الأحرى) قال تعالى : ظإأم 
اف اوی ا م ار د رت ع ار رر 
وجمر ختلف ألوانها وغرابیب سود ومن الاس والدواب والأنعام ختلفا ألوانه كذلك غا 
يخشى ا لله من عباده العلماء إن ا لله عزيز غفور (فاطر : (AYY‏ . 

وعلى هذا تكون نظره القرآن على أن علوم الحياة مساوية لعلوم الآحرة فى حلعة 
الدين وبعلية حقائقه كل ما هنالك أن الأمر يعود فى الإسلام إلى النية والقصد كما أسفنا 
عن ابن القيم "وليست دراسة الحقوق والقضاء أشرف فى ذاتها من دراسة الطب مغلا » ولر 
بلغ صاحبها ملغ أبى حنيفة . وإما يرجح الرحل صاحبه فى علم .عقدار ما يسخر هذا العلم 
لنفع الناس ابتغاء وجه الله » وانتظار مالديه من مثوبة" . 

بالإضافة إلى ذلك » فليس للعلم وطن حاص » ولاينفرد به حيل بعينه » ولو تقلا 
البصر إلى مصادر المعرفة الى عمت العام قديما وحديشا لوحدنا متابع العلم كالسحب 
السيارة فى الفضاء لاتحتبس فى أفق ولايحتكرها قطر » وكم من أمة عالمة أعقبت جهالا» 
وركم من أسلاف جهال نسلوا الهرة والحاذقين وقد كانت أوروبا قبل بضعة قرو تغخص 
بالصم البكم الذين لايعرفون شيا » وهى الآن تهيمن على أصحاب الحضارات القليعة » 
رالسلم مكلف بارتياد المواطن لئیل العلم من ای ید رمن اى بلد) . 


(۱) یمد الغرالی : حل للسلم ص ۲۳۹-۲۳۸ . 
)( الرحم السایی ص‌۲۳۹. 

(۳) امرجم السابق ص۲۹۰ . 

. ۲٣۳-۲۶٤۲ امرحم الاب ص ص‎ )٤( 


لمحة تاريخية عن المنهج التجريبى : 

ازدهر العلم العریی الإإسلانى فى عصر الإسلام الذهبى الذى امتد مسن القرن الشامن 
حتى القرن الغالث عشر لميلاد السيح » وذلك لانه نشا فى بيئة قافية موانية » وتتمشل على 
حد تعبير سارتون -فى ”ماحة الدين الحديد- وبساطته واعتداله » ومرونة اللخة العريية » 
تمكنها من أن تكون لغة معرفة ومنطق » وقد استمرت تلك اللغة لمدة قرون طريلة لغة 
ية( , 


رلقد أثر العلم العربى الإسلامى على العلم الأرروبى فى العصور الرسطى أعظم الأثر 
إذ اتصل العرب بالغرب عن طريق الغزوات لبلاد الروم وفتح الأنلس › ثم ما ليشت الصلة أن 
رقت أثناء الحروب الصليبية بعد طرل احتجاز العرب للغرب خحلف حدودهم وكان لذلك 
تأتيره القوى على مفكرى الغرب كما هو الحال عند روحر بيكون الذى كتب العلم الكبير 
pus Manu‏ 0رفیها یتضح تاره بکتابات ابن المیٹم فی علم البصریات وهر آرل من نہه 
الأوروسين لأهمية النهج التجریى على نحو ما أکد " بریقرلت" نى کابه 0۴ عMki‏ 
yانصو1‏ قائلا بأن ماندعوه بالعلم قد ظهر فى أرروبا نتيجة لروح جديدة فى الببحث 
رلطرق جديدة فى الاستقصاء عن طريق التجربة والملاحفة والقياس » ولتعطلور الرباضيات 
فى صورة م يألفها اليونان » وهذه الروح وتلك للناهج قد أدخلها العرب على العا 
الأوروبى" ولكن هذه البيعة الإسلامية العربية تغيرت مما تأدى إلى اشحصار درر العلم على 
حين بدأت تظهر معا العلم الحديث . 

وقد يفصل بعض الباحثين بين عصر النهضة والفررة العلمية على أساس انخلاف 
العناصر الثقافية التى أدت إلى كل منهما › فالأرلى كانت استلهاما للآداب القديمة » بيدما 
كانت الثانية تمردا على الفكر القديم . غور أئنا نعتقد أنهما كانتا وجهين لعصر واحد . فقد 
برزت أوضاع لقافية جحديدة غيرت معها وجه الحياة فى الجتمع الإقطاعى السابق وكان 
أهمها نمو التجارة وظهور الطبقة البورحوازية الحديدة » وغلهرت تبعا لذلك تورات رقيم 
حديدة سيطرت على الفكر والعمل » فاستبدل بالمثل الأعلى لعا العصر الوسيعل الضعيف 
الارتباط ببعضه » والعامل لئدمة الله رالإنسان بإرشاد سلطة الكنيسة الروحية » اسستبدل به 
مثل أعل آحر قوامه دولة قومية مستقلة -ومدشاة الثقافات القومية نشا جمهور "علمان " 


(۱) حورج سارترن ء العلم الإسلامی فی کتاب الشرق الأدنی جتمعه ولتافته » شریر کریلر پونىج » ترجمة د. عبد 
الرحمن أيرب » دار اتشر المتحدة ‏ القاهرة ۱۹۵۷ء ٠١٠١-١۳۸‏ . 
(۲) د. على سامی اكشار : منهاج البحٹ عند مفنکری الإسلام » دار المعارف ‏ القاهرة ۰۱۹٩٩‏ ص۲۸۲ . رانظر 
أيضا د .صلاح قصرة » فلسفة العلم » دار الثقافة للطباعة والشر » القاهرة » س۱۲۴۳ . 
“.۳ 


كبير تحول اهتمامه عن الدين مصدرا للفكر والعمل . وكان لابد له من مصادر أحرى 
يقتزف منها فنه وعلمه . وكان عليه قبل أن يحول وجهة نظره نحو مصادره الأخرى أن يشق 
عصا الطاعة على مصادره التقليدية » ويعلن عصيانه ها » وقد اتخذ ذلك التمرد الإمجابى 
صورا متعددا فى عصر النهضة » فانشغل البعض بالعردة إلى الآداب القديية وكرس البعض 
الآحر نفسه للإصلاح الدينى » بينما أولى غيرهم عنايته لتشييد نظرة علمية حديدة() . 


ولابد أن نشير فيما بعد إلى أن المنهج العلمى بجانبيه التجريى والعقلى قد سبق أن 
وضع العلماء العرب المسلمون أصوله قبل ذلك بكثير » ولقد أعلن كوبرنيكس وميساليوس 
الثررة العلمية الأولى بعد أن توفرت لديهم مكونات الهج العلمى وشروطه » ثم جاء كبلر 
وجالليلو ثم أعقبه نيوتن وظهرت الثورة العلمية الثانية مع مطلع القرن العشرين ومن أعلامها 
بلانك راینشتین . 

ومن المنهج التجريى الذى يصطنعه العلم الطبيعى - مثار جدل بين الباحثين فمنهم 
من رده إلى قدماء امصرين منذ أقدم عصور الساريخ (مشل حورج سارتون) » ومنهم من 
أرجعه إلى أرسطو حاصة رعلماء اليونان بوجه عام » ولكن مهرة الباحثين على اتفاق فى 
أن هذا انيج كان اخحراعا أرروبياً » وضع أصرله الباحثون من الغربيين فى مطلع العصور 
المحديثة » بل ترتد نشأته على رجه التحقيق إلى فرنسيس بيكون فى لرا إبان القرن السابع 
عشر ... لكن استقراء تاريخ الفكر يشهد بأن العرب كانوا أسبتق سن الغربيين إلى ابحداع 
النهج التجريبى التقليدى بكل حطراته ومراحله » راصطناعه فى البحث العلمى الصحيح ما 
أدى إلى سبقهم فى ابتداع العلوم الطبيعية وإقامة بنيانها") . 

ركان رراد ذلك النهج العلمى جابر بن حيان الترفى عام ۳١۸م‏ وإحران الصفا فى 
القرن العاشر والحسن بن اليثم المترفى عام ٠١۲۹‏ رغررهم ممن حدودا حطوات هذا المنهج 
ومراحله . فاهتمرا بنقد المصادر وشعليلها ء والإبانة عن أحطائها ومغالطاتها » ثم تحدثرا عن 
اللاحغلة الحسية رأكدرا دررها فى دراسة الغلراهر الطبيعية وأرصرا بإجراء التجارب العلمية 
متی تیسر . 

و کان ابن النفیس المسری بخطی جالینوس وابن سینا مع فرط إعجابه بهما قائلا : إن 
التشريح يكذبهما » رينم نتده بقوله " ولاعلينا وافق ذلك رأى من تقدمنا أو حالفه 
ريعنذر البيرونى عن النقل عن الآحرين بالغة مابلغت شهرتهم قائلا : 


(۱) د. صالاح قعرة : المرحع الذکرر ص .٠۲۸-۱۲1‏ 
(۲) د. ترفيق الطريل : قضايا من رحاب الفلسفة رالعلم ص ۰“ , 


¥ 


"رال التجربة يلجا مثل هذه الأشياء » وعلى الانتحان يعرل.." رفطن العرب قبل 
أن يفطن امحدثون من الأرروبيين - إلى قصور الحراس عن إدراك يعض الظراهر لفرطل 
صغرها أر بعدها أر شحو ذلك ما يعوق ملاحظتها على الوحه الأكمل » فعرضرا قصرر 
الحواس باحتراع آلات وأجهزة تمد فى قدرتها على الإدراك » وقتساعد على شعريل التتائج إل 
كميات عددية . وام يفت العرب الاهتداء إلى التجربة العلمية ومعرفة دررها فى الببحث 
العلمى » فلم يكنفرا.كراقبة الظاهرة وتسجيل حالتها » بل تدخحلوا فى سيرها لیلاحظرها نی 
ظروف هیعرها بأتفسهم وأعدوها بإرادتهم » وأطلق جابر بن حيان على التجرية اس * 
التدريب" و" ماها ابن اليثم "بالاعبار" . رفوا فرق هذا وذاك إلى أن الغرض من هذه 
الدراسات التجريبية هو وضع القرانين العامة الى تفسر الظراهر تفسيرا علمياء فكان هذا 
هو النهج العلمى التقليدى الذى عرف فى أوروبا فى عصورها الحديثة وفطن إلى هذا السبق 
كرون من الباحلین الغرییین من آمثال "فون کر" و"سیدیو" و "سارتون وغیر م"( . 


)١(‏ السابق : ص ۲٠٠-۲٠٤‏ .انظر أيضا د. ترفيق الطريل فى تراشا العربى الإسلامى سلساة عام للعرقة ۷ا 
الكريت » ٠۹۸١‏ » الفصل الأرل ص ٦۷-۷‏ . 


۰۸ 


مفهوم التجديد 


د. سيف الدين عبد الفتاحج 

أهمية تحديد مفهوم التجديد : 

يعتبر مفهوم التجديد من أكثر المفاهيم الى تنازعتها التيارات النقافية والفكرية 
الحتلفة » وقد انعكس هذا التنازع على المغهوم ذاته من حيث معداه ودلالاته » رساهمت 
العانى الغربية هذا المفهوم بدورها فى إضافة بعد جديد إلى التساز ع إذ م يقتصر احتلال 
فهرم على العنى بل تطرق هذا للفظ ساعد على ذلك إهمال شحديد مفهرسه الأصيل ا 
ينفى عنه احتلال اللفظ والمعنى جحيث تكمن سيل مواحهة هذا الاحتلال فى ادحل الأساسى 
الذى يكمن فى يان العناصر المنهاجية للتجديد على امستوى الفكرى » وعا يعكس مسلمة 
أساسية هى أن التحديد على الستوى النظانى والح ر كى شتفق أهم حهوده نظرا لعدم رضوح 
التأصيل الفكرى رالنهجى لعملية التجديد من النظور الإسلامى . 

ومن هنا تبدر أهمية دراسة هذا الفهرم باعتباره أحد الفاهيم الكلية فى منظومة 
الفاهيم الإسلامية من حانبين أساسيين :- 

حيث يتراكم التتاج العلمى بصدد قضية التجديد باعتبارها من أهم مسائل الرأى 
دون حارلة لفحص هذا التراكم الذى اخحتلطت فيه التوجهات العلمية بالانطباعات الشخصية 
والذاتية وتعرض معظلم العلماء والمغقفين هذا الموضوع من قريب أر بعيد » بصورة مباشرة أر 
غير مباشرة على الرغم من ابتعاد تخصصات البعض عن الخوض فى هذا الموضرع › رأميست 
کثیر من تلك احاولات بالاحتهاد ولیس غا من مسمى الاجتهاد وفق آصوله ومقتضیاته مسن 
نسيب » لأنها افتقدت المفهوم وغاب عنها الهج فضلا عن عدم اهتمامها بالتأصيل 
وتأسيس المعيار . 

وسن هنا تبرز أهمية التعرض لبناء الفاهيم الإسلامية حاصة وتحقيق الضبط النهجى 
فى الدراسات الإسلامية عامة رتقويم مداحل دراسة الواقع المعاصر فى ضوء عناصر الرؤية 
الإسلامية وتكاملها . 
۲- الضرورة العملية“ :- 

رفى هذا احانب يجد امنقف اللتزم نفسه فى موقف يدفع إليه دفعا لا قيل له بتجاهله 


(1) انظر فى مفهوم الضرورة العملية : د.جيى هاشم حسن فرغل » مدخحل إل العقيدة الإسلابية ». القاهرة : مطيعة 
علطا > ۱۹۸٩‏ » ص۲۷۰ 
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بحيث يعبر التعرض له من فروض الوقت وأولى الأرلويات › حاصة أن معظم من تنارل هذا 
الوضو ع وهذا الفهرم رالتجديد الحضارى) بالدراسة قد ادعى وصلا به وتثيلا له . 

إن قضية التجديد من أهم القضايا الرئيسية التى تطرح على كافة الستويات : النظرية 
والنظامية والح ركية » وهى على أهميتها وحطورتها - وعلى كثرة الدراسات التعلقة بها لإ 
تزال تعانى مزيدا من الغمرض وذلك لعدة أسباب أساسية :- 

الأول : أن قضية "التجديد" هى من القضايا القيمية فى ساسها » يث أن أى تيار 
فكرى يعتبر نفسه نمارسا للتجديد إن م يكن هو التجديد ذاته » بل وحتى أشد التيارات 
جمودا تدعى التجديد » وأكثرها تفريطا تزعم القيام عهمة التجديد ومن ثم يشكل المصطلح 
فى ذاته بريقا » يؤدى إلى انخراط كافة التيارات الفكرية فيه » وتعتبر ذاتها الممثل له ¬ ررعا 
المثل الوحيد - أر على أقل الفروض هى لا ترفضه أر تعوق مسيرته , 

الثانى : يتساند مع ذلك أنها قضية من طبيعة فكرية » وإنسانية عامة › بحعيث لا نلو 
جماعة بشرية من تصور ما هذه العملية » فصارت من القضايا الأساسية فى تصاعد عصر 
الايدلوحية والعقائد الفكرية والسياسية » ولذا أفردت كل فلسفة مبحفا من مباحثها أو أكثر 
لدراسة فكرة التجديد ان م يكن بهذا اللسمى فتحت مسميات قرييبة منها مشل : التغيير - 
التقدم - التطور- الحداثة - حركة التاريخ - تطور ابجتمعات - الثورة ... إخ . 

الشالث ؛ وساهم فيهسم التحديد بكونهما السيازا للحديد بصورة مستمرة» فى 
غموض هذا المفهوم والظراهر العبرة عنه » بحيث صور وكأنه عملية بحاوز مستمرة لوضع ما 
ومن ثم تعد موشرات التجديد فى فازة زمنية متقاربة غير صالحة للتعبير عن فكرة التجديد 
فى تطوراتها » وصارت الحدرد الفاصلة بين الثابت رالمتغير غير واضحة المعال إن وحدت»› 
أو لاتوجد كلية . 

ومن ثم بدو قضية الدراسة فى مفهومها الأساس "التجديد" تدر إشكالاً قد يستعصى 
على ا لحل » نحاصة إذا ما تعلق بالرؤية الإسلامية والفكر السياسى الإسلامى » رهذا القول لا 
يعير حال عن مبالغة فى بيان مدى صعوبة الببحث ولكنه يعبر حقيقة عن ضرورة الاهتمام 
با لمتطلبات النهاحية للحوض فى دراسة من مغل هذه الترعية . 

هذا المغهرم الذى يواجه أزمة حقيقية ما بين غموض يط به سحين طرحه والخلط بينه 
وبين مفاهيم أحرى متعددة » درن تدقيق أو تبسيط فى طريقة تنارله » يفرض تحديد ماهية 
التجديد قبل الحديث عده كمسلمة » أولى الأرلويات » حيث إن تعديد ماهيتسه يارك 
انعکاسات بالضرورة فى الرؤية المنهاجية أو الإجابة على أسئلة أحرى تتعلق بهذه العملية 
مغل : لماذا التجديد ؟ (السبب) (والقصد) » وكيسف يكرن التجديد ؟ (الأسلرب) 
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(وامنهج)» وتبدو أهمية القيام بذلك - ومن حلال ققه الأسباب السابقة فى ضرورة تنقية 
مفهوم التجديد وفق ما تطرحه الخبرة الإسلامية فى امتداداتها الزمنية والح ركية » حاصة أن 
الباحث ا التی ترادف بین مفهوم التحدید ویون مصطلحات أخری 
فضلا عن أنها محملة بالقيم فانها قد ترتبط بانخاه أيديولوحى معين ر ملهبية خارحة عن 
دائرة الرؤية الإسلامية وفى الغالب تتناقض معها أو تقصر عن التعبير عن كمالاتها . 

رهناك كم هائل من المغاهيم تستعصى على الحصر فى تعلقها بفكرة التجديد سواء 
ارتبطت بها موضحة أو مبينة أر حلطت بينها درن ييز » وذلك نشل : 

الأصالة - الحديد - القديم - المعاصرة - العصرية - العلمانية - التحديث - التمية 
السياسية - الحافظة - التقليدية - التقدم - الرجعية - التغريب - التطور - الليمقراطية - 
القومية - الاغتراب - التقدم العلمى والتقنى - التصنيع - الاشتاكية - الما ركسية ‏ 
الغورة- الحدالة - المؤسسية - اجتمع اللدنى - البدعة - الإحداث - التقليد - الاجتهاد - 
الغزو الفكرى والتقافى - الاتباع - السلف والسلفية - اليقظة - الصحوة - النهضة - 
البعث - الإحياء - المد - الإصلاح - الستقبلية - اليسار واليمين - السياسة الشرعية - 
التغير - التغيير والتحول - التمدن - الرقى - المصالح المرسلة - سد الذرائع - الاستحسان- 
الإجماع - الناسخ والمنسوخ ...إح . ۰ 

هذه المغاهيم قد تعبر عن ناحية من نواحى التجديد أو تشكل أحد أدراته كما أن 
جانبا منها قد يختلط .فهرم التجديد حاصة تلك المفاهيم النابعة من الحضارة الغربية . 

رإثارة قضية الدراسة على هذا النحو تفرض التعرض للدراسات من خلال رؤية 
نقدية ها . 
الدراسات السابقة : رؤية نقدية :- 

ليس المقصود من ثئارل الدراسات السابقة أن يقوم الباحث مسح أر حصر للقأليف 
فى موضر ع التجحديد » حاصة أنه قد سبق الإشارة إلى تعقد عملية التجديد من حیٿٹ 
طبيعتها وتعدد المفاهيم المرتبطة أو المخحتلطة بها فضلا عن تعدد التوحهات حيال التجديد 
مسارا ومنهجا . 

ومن ثم كان من الضرورى تنارل جموعة من الدراسات السابقة ثل اخاهات حختلفة 
فى دراسة التجحديد من حيت : مضمونه » ومفهومه وهم مصادره فضلا عن منهاجیته › 
كل ذلك فى اطار رؤية نقدية ليس همها أن ترضح جرانب القصور فى تلك الدراسات 
بقدر ما تهتم بابراز أهم القضايا الأساسية والتى تعد من المستلزمات النهاجية لدراسة 
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التحديد » وهو أمر فى حدود هذه الدراسات التى اطلع عليها الباحث ل يلق الاهتمام 
الكافى من معظمها » بل ان بعضا منها قد أهمل قضية منهج كلية . 

إلا أن تصنيف هذه الدراسات ججابه بصعوبتين : 

الأول : تعدد معايير التصنيف وتداحلها » ذلك أنه يجب وفق هدف هذا ابسحت أن 
تكون هناك ثلاثة معايدر على الأقل ؛ الاول يتعلق .مضمون عماية التحديد رالثانى ي ركز على 
سواء تلك التى تتبعها » أو مدى اهتمامها بالمسائل النهاجية . 

الثانية: تعدد الدراسات السابقة نفسها والذى يعرد كما أشرنا فى موضوع الدراسة 
إلى أن قضية التجديد بطبيعتها من قضايا الفكر - ان صح التعبير - اول كل عام مهما 
ابتعد تخصصه أن يدل بدلوه فى هذه القضية . 

ووفق المعايير السابقة بعكن أن نصنف هذه الكتابات إلى ترحهين كبيرين :- 

الأول : اتحاه التجدد الذاتى والتراصل مع الأصسول (اقعاه القأصيل) : رهذا الاساء 
على الرغم من وعيه بعملية التحديد ومضمونها إلا أنه بصدد الفهوم والمنهاحية » قد اتفذ 
عدة أشكال :- ۰ 

- أحدها أهمل تحديد الغهوم اعتقادًا منه أن الفهرم الراد هر من الرضرح يث لا 
تاج إل مزيد من يبان وتأصيل » وحقيقة الأمر ان مفهسرم التجحديد سن المغاهيم الشديدة 
الغموض وأن أهماله من حانب تلك الدراسات التى تتبنى اتحاه التأصسيل فى عملية التجديد 
قد سهم بصورة غير'مباشرة فى استمرار التلبيس بصدد هذا المفهرم بل رالقضية برمتها . 

- والثانى من حيث الاهتمام بالمنهاجية فإن كتابات نادرة قد تعرضست فمذا الجانب 
على نحو جزتى ومتفرق » بينما الأحرى قد أهملت مَضية المتطابات المنهاحية لعملية القجحديد 
وام تتعرض ها بصورة مباشرة . 

- والأحير من حيث تناوله لفكرة التجحديد رمنهاجية دراسته ها فقد ظلل - فى 
معظمه - يو كد على الرصد التارفی ل ر كات التجديد والاجّعاهات الفكرية فيه أو مدرسة 
بعينها ورا مفكر واحد أو منطقة جغرافية عحددة . كما أن البعض تد حرص على التعبير عن 
فردية عملية التجديد بالحديث عن احدد أر الصلح القرنى درن التطرف إل فكرة جماعية 
التجدید بل وضرورتها وعا يتيحه تفسير حديث التجديد . 

ومنهاجية الرصد التاربضى ضمن هذا التو حه أعطت الفرصة لتركية التعصب للذهبى 
فى ترتيب قائمة احددين التى تختلف ونقا لاحتلاف الذهب , ' 
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إلا أن هذه المنهاجية رغم ذلك دمت فائدة عظيمة » يالتأكيد على بجموعة من 
الأسماء للمجددين حديرة بالمتابعة والفحص » كما أنها تكد من حانب آحر الاستمرارية 
لعملية التحديد على ما نقهمه من حديث التجديد عن النبى عله » وهذه للنهاجية على 
فرض إمكانية تطويرها فى إطار النماذج الفكرية والتارينية » وتتيخ الاستفادة من الأذكار 
والحوادث السابقة فى إطار منهجى متكامل لا يغلب الرصد التارينى فنحسب() . 


الان : اجاه التغريب : وهو يترارح بين تيار الاستبدال الكامل وتيار التوفيق رالتلفين 
بين الرؤية الإإسلامية والرؤي الوضعية الغربية » ويقوم هذا الاتحاه على مضمون ختلف لعملية 
"التجديد" رمصادرها » ومعاييرها حيث يتبنى الرؤية الغربية كاملة باستبعاد الاسلام كلية أو 
ادحاله ضمن مقولات غرببة فى حاولة متعسفة » أو .محارلة التوفيق والتلفيق فى اطار ايجاد 
نوع من المشابهات السطحية بين مفاهيم إسلامية وأحرى غربية » ريتفرع هذا الاتجاه بصدد ' 
تنارل المفهوم والمنهاحية إلى أكثر من فريق:- 


- فريق أهمل تحديد المفهوم › ويقع معظم مسن لله ضمن تيار التوفيق » ذلك أن 
عملية التوفيتى بطبيعتها تهمل جمرعة من القضايا الأساسية أهمها على الإطلاق (الفهرم 
والنهاجية) حتى يتسنى القيام بهذه العملية درن أى معرقات نظرية ومنهاحية يعكنها أن تسد 
الطريق على القيام بها ابداء . ۰ 

- الثانى تبنى المغاهيم الغربية المتعلقة بعملية التجديد درن أدنى مراحعة تذكر كل 
وفق تر ههه الايدير جى السب سواء كانت المقرلات ما ركسية أر ليبرالية . 

- وفريق ضمن تيار التوفيق حارل أن جرى عملية الترفيسق بين المفاهيم دون سس 
منهاحية ومعايير واضحة نما أسهم فى تشويه الغهوم ذاته » وتعتبر هذه احاولة للجمع بين 


-: انظر فى هذا الاښاه راليارات الفرعية فيه من حيث التعرض للقضايا للتعلقة بالجديد‎ )١( 
فى اطار الحارلات لفاة رالبكرة نسييا فى شرح حديث المجديد "ان الله ييعث على رأس كل مثة... والذى‎ - 
-: سيأتى الإشارة إليه » والتى اتبعت منهاجية الرصد اتارغنى المتابع للمجددين فى كل مفة‎ 
شحمد المراغي للالكى الم ر سارى » بخية التدين وسحة الجدين على فة الهتدين (للسيرطى) » التاهرة : دار‎ 
. ٠١٠٤۷ الكنب المصرية » للخطوط رقم ۱۹۸۷/ تاريخ » ميكروفلم‎ 
تحمد بن سحجازی الالکی ار جاوى » عقود الدرر فى ابليد فى نظم أسماء ذوى التجديد » القاهرة : دار الكتب‎ 
. ٠١١۱۲ مپکروفیلم‎ › خیرات/۱٣٠٣١‎ ١ للصرية » للحطرط‎ 
وقد أشار الشيخ مين انر إل أن كمابه قد أقانه على أساس كنايى اتبعة من ييه اله على رأ كل مائة‎ 
. للسيرطى (١١۹هم) ء ربغية المتتدين ... السابق الإشارة إليه‎ 
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مفاهيم الرؤية الإسلامية والغريبة ليست إلا عملية مرحلية لإاقصاء الفهوم الأصيل بكل 
جوانبه فى اتحاه التغريب الكامل . 
أما بصدد الاهتمام بقضية المنهاحية » فإن ااه التغريب ككل قد تعرض هما 
بشكل مفصل على عكس اتسا القأصيل رالتجحديد الذاتى الشرعى »› إلا أن هذا التعرض 
رالاهتمام يجب ألا ينسب إلى هذا التيار مباشرة نظرا لأنه فى حوهره يقرم بعملية نقل 
للمناهج الغربية ابحاهزة » وتعد هذه ميزة نسبية هذا الاجاه تتطلب من التوحه الأرل عملية 
مركبة من نقد المنهاجية الغربية ذاتها وإيجاد البديل الأصيل . 

- أما من حيث منهاجية الدراسات ذاتها التى تتعرض لعملية التجديد مغل الكتابات 
الاستشراقية وكتابات الشرق الأرسط رالكتابات الأجنبية عن التجديد أر الصحرة الإسلامية 
والتى تعبر عن هذا الاجّحاه وتردد مقولاته فقد ظل بعضها يحارل ابراز مدرسة تاريخية بعينها 
للدلالة على التجديد » أو ربطه بفترة زمنية معينة (مدذ اللحملة الفرلسية) وائتقاء نماذج فكرية 
تمل أفكارا غربية متبعا منهاحية تاريية انتقائية . 

- وقد اهتمت معظم تلك الدراسات بجانب الح ركة أو فيما أسمته "الإسلام المحارب" 
وبرزت جحموعة من الدراسات المقلدة فى العا م العربى لتواكب نفس اهتمام الغرب بالتجديد 
الإسلامى عقب الثورة الإيرانية » وأسرفت هذه الكتابات فى المبالغة فى أثر هذه الشررة على 
ح ر کات التجدید بشکل عد یرحی بعدم وحودها قبل حدوٹ الثورة › وهو امر - ررغم أن 
الباحث لا ينساق إلى جرقة التهجمين على الثورة الإيرائية - يجب مراحعته وفحصه . 


وقد اهتم النادر من هذه الدراسات ببعض ال رانب التبظيرية والفكرية( . 
وفى إطار هذا العرض للدراسات السابقة عدر الإشارة إلى ملاحظتين :- 


¬: انظر فى جمل هنا الاجاه وتياراته الفرعية» وبصفة خحاصة التيار الترفيقى والذى يغلب على هذا الاه‎ )١( 
. د. زکی خیب شمود » تقافتنا فی مراحهة العصر »› یروت : دار الشروق > ط٣ › ۱۹۸۲م‎ 
› د. حسن صعب » تحديث العقل العربى : دراسة حرل الثورة اللقافية اللازمة للنقدم العربي فى العصسر الحنديث‎ 
, يروت : دار العلم للملایین > ط۲ ۽ ۱۹۷۲م‎ 
.م۱١۹۷۹‎ ۲ د. شحمد عمارة » نظرة جديدة إلى التراث » بيروت : المؤسسة العريية للدراسات والنشر > ط۲‎ 
. ۱۹۸۰ » د. حمد عمارة » الإسلام وقضايا العصر » ببروت : دار الرحلة‎ 
. د. حمد عمارة » تارات اليقظة الإسلامية املندينة > القاعرة : دار املال » أغسطس > 1۹۸۲م‎ 
» د. محمد رضا حرم » حديث العقل السياسى (رؤية إسلامية نقدية) الشاهرة - باريس : دار الفكر للدراسات‎ 
۹ 
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الأول : رغم ان التوحهات خددة بصورة لا تستعصى على التصنيف » الا أن 
غموض الفاهيم الأساسية فى موضوع التجديد وتعددها فضلا عن عدم ضبط معانيهاء 
وتنظيمها فى نسق » قد أضاف إلى غموض الفهرم غموضا » وهو ما يقفرض ضرورة اء 
الغاهيم الإسلامية » وفق سس منضبطة » ليسهل فحص الدراسات للتعددة التى تقرم 


بدراسة إحدى الظراهر الأساسية . 


: الفقر المنهجى فى اسلوب تناول الدراسات الخاصة بالتجديد من حلال . 
منهاجية أصيلة() » فضلا عن إهمال التميز النهجى فى معالحة قضايا الواقع العربى 
والإسلامى » فقد ظل التدارل المنهجى إما يدور فى إطار تبنى الناهج الغربية » أر التعرض 
مسألة النهاجية بكونها مسألة هامشية لا يعيرها الباحثون الاهتمام الكافن » وهو ما يرحب 


التأكيد على بنائها . 


)١(‏ والبا-حث إذ يو كد أن الدراسات السابقة قد أهملت فى معتلمها قضية النهاحية » إلا أن بحمرعة مسن الدراسات 


لمامة قد سبقت هذه الدراسة فى العرض هذه القضية على شر يتسم بالأصالة » وقد استفاد متها الباحث أا 
استامادة فى تخطيط دراسته وبنائها على هذا انحر . انظر على سبيل الال :- 

مير شفيق » الاسام فى مع ركة الحضارة » وروت : دار الكلمة للاشر » ط۲ » ۱۹۸۳ , 

د. عبد القادر هاشم رمزى » الدراسات الإنمائية فى ميزان الرؤية الإسلامية (دراسة مقارقة) ۽ الدوحة : دار 
العقافة » ۹۸4٠م‏ . 

د. حامد عبد الله رييع (تحقيق وتقديم) » سارك للالك فى تدبير امالك لابن أبى الربيع ءالقاهرة : دار الشعب» 
جا ۱۹۸۰م ۰ 

امعهد العالمى للغكر الإسلامى » إسلامية المعرفة : البادئ العامة - نحطة العمل - الإضازات » القاهرة : مطايع 
الاهرام » اھ - ۰1۹۸1 

د. محمد للبارك » الفكر الإسلامى الحديث فى مراجهة الأفكار الغريية » بیروت : ط۲ » ۱۹۷۰م . 

د. مصطفى حلمى » مناهج البحث فى العلرم الإسلامية » القاهرة : مكتبة الزهراء » ٤۹۸م‏ . 

د. يوسف القرضارى » الفقه الإسلامى بين الأصالة والتحديد » القاهرة : دار الصحوة للنشر ء ١1۹۸م.‏ 

د. رشدى فكار » حات سهجة والنحدى الإعجازى لالإسلام فى هذا العصر › القاهرة » مكنبة وهية ء 
۲م . 

ومن أهم القالات رأقيمها النى استقاد الباحث من منهجيتها فى تنارل الراقع العربى العاصر وأهم مشاكله » قى 
إطار التأكيد على السات الكلية دون الاستغراق فى النغاصيل انظر : 


Ismaeil Raji Al Faruqui, The Islamic Critique of Status Quo of Muslim Socity, in , 
the Isismic Impulse, Edited by : Barbara Freyer Stowasser, London &: Sydney : 


Croom Helm , 1987, pp. 226-241 .‏ 
ودراسات أخرى كيرة اسنفاد مها الباحث فى سهاجية هذه اللراسة . 
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۲- منظومة المغاهيم النظرية المتعلقة بالتجديد (مراجعة فى ضوء الرؤية الإسلامية) : 

يرتبط مفهوم التجديد الحضارى مفهوم الاجتهاد الذى يعنى بذل غاية الوسع فى 
الأمر » والعانى الفقهيه تدور فى هذا العنى » ويكون هو ومفهرم التغيير منظومة مفاهيم لا 
يفهم التجديد إلا بها . 

وبناء على ضببط مفهرم الاحتهاد » يجب مراحعة ججموعة من التصنيفات الفكرية عا 
يحقتق لنهاجية الاجتهاد جامعيتها ومانعيتها . فانه وفق عناصر الرؤية الغربية قد لا نحد تمييزا 
واضحا بين مفهوم التقليد من ناحية ومفاهيم ألحرى مشل السلف والسلفية » والاتباع › 
والأصالة وامحافظة › والقديم » والزاث ... إل . 

بينما أن مفهوم التحديد ومن نم الاحتهاد » قد جمعلها هذه الرؤية امتدادا ورعا 
مرادفاً مفاهيم مغل العلمانية والتنوير والعقلانية واليسار » والتقدمية » والجحديسد » والعاصرة . 
وفق مضامينها الغربية . 

والقيام عراحعة مشل هذا التصنيف على أساس من المفهوم الشرعى للاحتهاد قد يثلب 
هذا التصنيف رأساً على عقب » رعكن امال هذه التصنيفات فى مواقف أربع أكثر وضوسا 
وبیانا :- 

الأول :- يتحفظ على الطرح الائ أر المتعارض لمفاهيم معينة مشل : الاصالة 
والمعاصرة والقديم والحديد » التى تدحل - وفق عناصر الرؤية الإسلامية للاجتهاد » ضسن 
موضو ع واحد فى جوهرها وان احتلفت صيغة الثنائيات » .ما يو حب التحفظ النهجى على 
الافتراض الذى يكمن رراء هذه الصيغ من افتراض التعارض أر التاقتض بدلا سن التكامل 
رالتساند » كما يعمد إل التجزيئ والنشطير فى مقابل الكلية والشمول . 

وفى ظل هذه الصيغة الشائية يطرح موضرع الاسلام بكونه بيتعد عن معطيات 
العصر » أو أنه عرد بالعا لم امعاصر إلى الرراء أربعة عشر قرا » وتبدر الدعرة إلى الإسلام - 
وفق هذه الصيغة - عملا غير قابل للتحقيق على أرض الراقع المعاصر » وهذه الدعارى جمد 
الرد النهجى عليها من حلال بيان حطها ابتداء » فضلا على ضرررة ضبط العطلحات 
الفرعية وتقويم تلك الصيغة الشائية . 

الثانى :- ان قضايا آدحلت تحت مسمى التقليد هى أولى .عفهوم التجديد وبالارتباط 
به » ذلك أن الاحتهاد رفق فهمه الشرعى منضبط بالتصرص ويجد أداته فيهاء وهو فى 
ارتباطه بهذه الأصول برتبط بدوره مفاهيم أحرى قد تشكل جزءًا من محتواه مفل : السلف 
والاتباع والأصالة رالتراث ..٠‏ وفى هذا الإطار وجب التحفظ على مقولات تعتبر السلفية 


۳1٦ 


أر الاتبا ع جة ردلیل » أو الأصالة التى تقسم العودة إلى الأصول » أو التواصل مع التراث 
بغرض إحیائه » عل هذا کله داحلا فی مقام التقلیدء بينما تشكل كل هذه الفاهيم حوهر 
عملية الاجتهاد والتجديد باعتبارهما عردة للأصول والتعامل مع الوقائع والقضايا من خحلاها. 


-١‏ مفهوم السلفية - وفق الرؤية الإسلامية - يتميز عن طرحه فى الفكر الغربي 
یٹ يشكل أداة منهاجية حددة العنى وتعنى سلفية خصوصة ترتبط بالرسالة فهما رتفهيماء 
ليس مطلتق السلف أو انباع الآباء برصفه مسلكا مذموما فى الأصول الإسلامية . فمفهرم 
السسلفية إذا » يعنى الامتداد بالسلف الصاح وفقه طريقتهم في منهج التجديد ومراعاة 
الظروف - مکانا وزمانا(') . ۰ 

۴- والاتبا ع غير التقليد بلا بينه » ذلك أن التقليد هو احاكاة واتباع القول أر العمل 
بلا حجة شرعا » وهذا على حلاف الاتباع الذى يعنى سلوك طريق المتبع والاتيان .سمشل ما 
یأتی به » فالاتبا ع علم والتقلید حهل » وبیان الفرق بینهما وان تقارب مدلوهما ظاهراً یو کد 
احتلاف ممما إذ للفظ التقليد إجحاء برك النظر والتفكير والتسليم بخلاف الاتباع الذى لا 
خحتمل هذا الإحاء . 


۳- الأصالة : مفهرم الأصالة يعرد إلى الأصل » وهو لا يقابل مفهرم العاصرة ما 
يؤديه من معان فى اللغة رالاصطلاح » بل هر يرتبط بالتجديد رالقدرة على تقديم 
الاستجابة ومواحهة كل حادث » ومن ثم يكرن التحفظ على تلك الصيغة الشائية (الاصالة 
والمعاصرة) له ما يبرره ويستند إليه") » والأصالة - رفت الرؤية الإسلامية ها - ليت الا 


-: انظر فى مفهرم السلفية وتحقيق مناه وشحريره وارتباطه برؤية متميزة هوم الاحتهاد‎ )١( 
أبر عبد ا لله عبد الرمن عبد الخال ء السلفيرن والائمة الأربعة (ر) ء ها » التاهرة : دار العلم » دت » ص۷-‎ 
2۲ 
د. مصسطفى حلمى » السلفية بين العقيدة الإسلامية والفلسفة الغرية » الإسكددرية : دار الدعرة » 1۹۸۳ ص۷‎ 
. رما بعدها » ص ۱۹۷ وما بعدها‎ 
.ه٦-‎ ۴١ص‎ >» د. مصطفی حلمی » قواعد النهسج السلفی » القاهرة : دار الانسار ء ۱۳۹۹ھ ۱۹۷۱۰ م‎ 
. رالأصل لغة ما ينى عليه غيره أو اغناج إليه » وما يسسبد تعقق الشىء إليه أر ما منه الشىء أر مدشرة‎ )۲( 
انظر : المعاحم اللغرية : مادة : أصل » وفى الاصطلاح يعلى الدلل كقولمم أصل هذه للسالة اكناب والسنة ؛‎ 
٤ ... رالرجحان » رالقاعدة المستمرة » والصورة امقيس عليها‎ 
. اظر : تمد بن امسن البدحعى » شرح البدحشى رمناهج العقرل) مرجع سابق » ص۱۸‎ 
-: انظر فی ھٹا‎ )۴( 
» د. فؤاد زكرياء "الأصالة رالعاصرة" » جلة فسرل » القاهرة : ليعة الصرية العامة للكتاب » العدد الأول‎ 
. ۲۰-۲۹ ۲ اکریر ۰ ۱۹۸م‎ 
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موافقة الفكر لما حاء فى كتاب الله وسنة الرسول له » وععنى آحر أن تكون نائج الجهد 
العقلى فى شحارلة الفهم لا حاء به الإإسلام ملسجمة مع روحه وقواعده » فبمقدار هذه 
امرافقة تكون الاصالة وللموافقة عناصرها أو ها المرافقة الوضوعية جحيث تظهر حصيلة الفكر 
وتناسقها مع معطيات'الكتاب والسنة » والوافقة المنهجية باتباع ا ل المنهجية الإسلامية 
وقواعدها »› والموافقة ة فى المقاصد الشرعية › وتعد المعاصرة من مقتضى هذه الأصالة يث 

يعيش المفكر المسلم عصره بهذه الأصالة عارفا.عقتضيات عصره فيأحذ بها واحدا من 
الأصالة ما يلرمه بذلك › ويعرف مغاسد عصره فيقومها بأصالته . 

وعلى هذا تعنى الاصالة تأكيد الموية والوعى بالراث وتأسيس العيار وتحقيسق التماير 
رالاحتصاص وهی تعنى تكامل الحاضر مرتبطا بالماضى ومتصلا بالستقبل فلا تستهدف 
الجمود ولا تقليد الاضى وانغا هى الارتباط باللنطرط المتدة بين ساضى هذه الأمة إل 
مستقبلها مرورا بحاضرها والارتباط بالأصول إمانا بأنه لا حركة للامام أر ديد أو إصلاساً 
.ععزل عنها أو بالكف عن التفاعل معها رالاستجابة لأحكامها » ويعد الاجتهساد وسيلة سن 
وسائل إنحاز الأصالة وتأكيدها ء وهى أخحيراً ان عبرت عن مرقف واع للمعاصرة والتحديد 
فانها موقف اساسى يعمل على تحرير الح ركة من التبحية والتقليد . 

-٤‏ مفهوم الزاث: ثار حدل كبير بخصرص مكانة التزاث من عمليه التجديد 
والإحياء » فمن فائل بأن العودة إلى التراث تعد تقليدا يتعين نبذه والالتفات عنه » وسن قائل 
بضرورة إحياء الراث بوصفه عنصرا حرهريا فى عملية التجديد » والراقع أن كلا الاجاهين 
قد انصرف اا رد کد رو رل کی کر ل ادرت ال مستمرا 
والمحدل حتدماً حول مسألة الزات . 

وبعبارةٍ أحرى فإنه م يتم شعديد القصرد بالاراث بوصف ذلك التحديد أسرا منهجيا 
لازما لعملية الإصلاح والتجديد 

فابتداء ينبغى أن نيز تمييرا واضحًا وصريخًا ما بين الأصول متمغلة فى الوحى (قرآنا 
وسنة صحيحة) » ويين التراث البشرى ى التمثل فى حصيلة اجتهادات البشر فى واقع حياتهم 
وتطور أوضاعهم . 

ولا شك أن هذا التحديد فوائد جمة أهمها : أنه يسد الباب أمام من تسول له نفسه 
yS‏ 
التراث. 


ومن ناحية أحرى فإن هذا التحديد د جحقق مقصدى التوسعة والتيسير أمام البا-حثين فى 
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ا . فهر يمکن 2 الصطلحات ر ° ر أطضبيحة بينة درن 
lL a‏ 
القداسة عليه وذلك بعرضه جملة على الأصول الشرعية . 

وأحيرا فإن هذا التحديد شول دون اخلط بين العيار الحاكم والرضوع الذى يعرض 
على هذا المعيار الحاكم إذ تشكل الأصول (امعيار) والتراث البشرى (المرضرع). 

وغاية الأمر فى هذا أن نتعرف على سيرة الكلمة ومعانيها الدقيقة غير الملتبسة : 

-١‏ لم يظهر مصطلح الراث .معانيه الحديثة إلا مع مد أمين فى ترجته لكاب 
"تراث الإسلام" نشر نة التأليف والترجمة والنشر فى الأربعينيات » وكان استخدام إحياء 
الكتب العربية هو الشائع عند رفاعة ومشروعه وكذا محمد عبده رأحمد زكى باشا وهر 
عنوان مطبعة عيسى البابى الحلبى (دار إحياء الكتب الصرية) رالتى هى استمرار للمطبعة 
اليمنية لمدشعها أمد الحلبى (رهر عم عيسى الحلبى) . 

م شاعت هذه الكلمة مع مشرو ع طه حس ین "ترانا" وصدرت فى ال ینیات 
كب تحت هذا العنوان منها : الشفا لابن سينا » والغنى للقاضى عبد امبر العترلى » وإعادة 
طباعة النجوم الزاهرة لابن تغرى بردى » وصبح الأعشى للقلقشندى » ولسان العرب لابن 
منغلور ونهاية الأرب للنويرى » رالأغانى للأصبهانى ... إل تحت هذا العنوان . 

ومنه شاعت فى الأدييات المعاصرة . 

وفی ا لستینیاات صدرت جحموعة "تراٹ الإإنسانية" وبذلك انسع مفهوم التراث . 

e E E N SE 
وحاه وتاه » روراث رتراث » ولقد رردت فى القرآن #إوتاكلون الزات أكلا لا .معنى‎ 
ما ر ا و و ا‎ 


أحابه بالذهاب إلى المسجد ليأحذرا تراث عمد فذهبوا فلم تجدوا إلا أناسا يقرأرن القرآن 
فتال لاك تراث مد ره . 


على أنه عرض له حصوص فى الاستعمال الحديث فاصبح يطاق على التتاج الفكرى 
الوررث عن علماء السلمين عيبر العصرر » ويهذا الاستعمال يظهر إلا فى الخمسينيات 
حیٹ نری الشيخ محمد زاهد الكرثرى فى أحد مقالاته رالتى يداع فيها عن التقليد يعبر عن 
مراده بكلمة الغقه الموروث ر م يستخدم كلمة تراث » وكذلك مصطفى صادق الرافعى . 
۳- رعلى ذلك فإن القرآن رالسنة ينبغى ألايرصفا بهذه الكلمة حيث ألشى 
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الاستعمال الحديث ظلالا عليها وجعل هما مردودا عند السامع مجعله خملهما على التتاج 
الفكرى البشرى أر على الأقل يساوى بينهما وبين فكر العلماء السلمين » وهذا يفتح الباب 
ا دعا إليه "جيب" من وحوب نقد النصوص الدينية عند السلمين » حيث إن استعمال 
الألفاظ من صفة التكلم ولكن الحمل من صفة السامع والوضح قبلهما » فينبخى مراعاة 
مردود الكلمة . 

4- هناك فرق بين نشر الراث وهر عملية ميكانيكية لا تعدو نقل المحطوطات فى 
صورة أكثر شيوعا بواسطة الطباعة أو حتى التصوير وبين تحقيق التراث حيث يحاول الحقسق 
إيصال النص كما أراده المؤلف إلى القارىء من أثرب طريق وأيسره » تما يستدعى التعانل 
مع النص .عقارنة نسخ ووضع علامات الترقيم المظهرة للمعنى » وضبط الشكل من الكلام 
وعزو الآيات وتخريج الأحاديث وترجمة الأعلام ونسبة الأقرال والأشعار ... إلى أحره مع 
عمل الفهارس الفنية وهو هود ضخم له متخصصرون › بدأ مع أحمد زكى باشا شيخ 
العروبة » حقتق كتاب الأصنام . والنيل ... » بل إن مصححى المطبعة الأميرية كالشيخ نصر 
اهررينى فى ضبطه للقاموس وإنشائه ديباة له والشيخ قطة العمدوى وغيرها - يعون من 
الحققين الأفذاذ » وكذلك هناك مرحلة تفهيم التراث الى بدأها محمد عبده فى رسالة 
التوحيد » ثم علماء الأزهر فى الأربعينيات والخمسينيات قاموا بدرر كبير فى صياغة 
الرروث حاصة فى.العلوم الشرعية رعلى مذهب أهل السنة صياغة حديدة أقرب إلى فهرم 
العاصرين » وهى مرحلة مهمة ينبغى أن يهتم بها غاية الاهتمام ليم التراصل المنشرد بين 
السلف والخلف منهجا وفكرا بدقة وسرعة . 

والمرحلة الأحيرة هى مرحلة إحياء الزات وفيها ينبغى التمييز بين المناهج والمسائل 
فا لمناهج الترائية هى مجموعة القراعد التى حكمت الفكر الإنسانى بإطار الإسلام عند حكمه 
على الأشياء والاشخاص والأفعال أر بصورة إحمالية على ما يسميه المناطقة (الموضرع) وهر 
امبتد والفاعل عند النحاة » والمسند إليه عند البلاغيين » وبالإحبار عنه رالحكم عليه تتكرن 
الحملة المفيدة التى تسمى بالمسألة » فمسائل التراث بهذا الفهم ليست هى المقصرد بالتراث 
بل المقصود تلك القراعد التى حكمت على هذه اموضرعات » ومرضوعات التراٹ منها ما 
هر باق إلى اليوم و يتغير حكمه ومنها ما هر باق ود تغير حكمه لتوتفه على الأعراف 
والأحرأل . .. الى آحره ومنه ما قد اندثر فلم بق له عین ولا ر › وسن ع الموضوعات ناهر 
حديد يحتاج إلى حكم يعتمد فى إصداره على المنهج الاثى السلفى الذى هر ررح الأمة 
وكيانها المستمر . 


* كما حدث فى تصوير الأنساب للسمعانى على خطرطته كما هى » وكذلك تهذيب الكمال للمزى وجمع الحراسع 
للسيوطى ... زیر 
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-٥‏ هل استعمال كلمة ترات أول أر استعمال كلمة إحياء الكتب العربية » وهى 
التى ظلت فى المشروعات المتتالية حول هذه المسألة إلى أواحر الأربعينيات ؟! 
واقع الأمر أن الإإجحابة عن هذا التساؤل تئير أكثر من إشكالية فى هذا لمقام : 
الأول : شيو ع كلمة تراث فى الاستخدام . 
الثانية : أن الكلمة ها من الأصول والعانى فى اللغة والاستخدام القرآنى وركذافى 
السنة الصحيحة . 


القالثة : أن استخحدام كلا الصطلحين لا بأس به . 

ومن ثم فإنه مع ضرورة تطوير لغة وسيطة قادرة على التواصل مع كافة التيارات 
الفكرية فإن استخدام كلمة تراث رعا يكون أرلى مع الأحذ فى الاعتبار ضرورة : 

. تحديد مغهوم التراث بدقة ووضوح‎ -١ 

تحدید ماصدقاته , 

۳- فرز المعانى المحتلفة لمفهوم التراث عا قق للمفهرم نقاءه رما لايدع جالا 

للعلبيس أر التشكيك فى الأصول . 

-٦‏ أن ظلال كلمة التراث أعببحت ظاهرة فى النتاج الفكرى قبل مائه عام ويدر 
أن هذا المعنى سيستمر للناصية فى هذه لمدة المقدرة .عائة عام باعتبارها مس أجيال . 

ورعا تقل هذه المدة مع شيرع وسائل الطباعة وانتشارها وتراكمها » وكذلك القدرة 
على التعامل مع هذه المصادر برسائل تقنية مختلفة ‏ 

وبققطع النظر عن تحديد الدة » فإن العة عام الأحيرة د شكلت إنقلابا هائلا فى 
التعامل مم الزات » يث حداثت فجوة ثقانية هائلة بين التزاث رأصحابه » رهو ما أنرز 
جحموعة من التيارات الفكرية امتلفة التى تناهض الزاث جملة وترفض أى تعامل معه » أر 
تشوه التعامل معه رفتق مناهج رأنجديات غريبة عنه » ر تبرز نماذج معينة منه استظهارا به 
لاعتتاد أيديرلوجحى مسبت » وهو ما جعل عملية الإحياء تحرف طبيعة ومضمونا وسنهجا . 

ویرضح الأسجاذ طف ادق الرافعى هذه الحقيقة بقوله : قال لى ذلك الكاتب 
(ن الحددین) فی بعس کلاه ان امراث العربى القديم (یعنی التراث) الذى وراه جب 
هدمه کله وتسويته بائعدم » قلت : أنتحدث أت للناس لغة وأدبا وتاريخا ثم طبائع مترازية 
مقعدة » وا أن تدم تيتا أنت بین ارله وأخره کعرد من القش یؤتی به لاقنلا ع بل من 
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أصوله ؟ ... من أبن جاء اليراث العربى وكيف احتمع وتكامل إلا من القرائح التى حدّت 
فى إبداعه وإنمائه واضافت أعمارها صفحات فيه » واستخلصت له آداب الفرس وامند 
واليونان وغيرهم فأعربت كل ذلك ليندمج فى اللغة لا لتندمج اللغة فيه » وليكرن سن 
بعضها لا لتکون من بعضه ولیبقی بها لا لتذهب به؟... ٩("‏ . 

آما لوقف الثالث فإنه على عکس سابقه يؤ كد على مفاهيم أدحلت تحت مسمى 
التجديد والاحتهاد » بينهما هى أولى .عسمى النقليد » مثل اعتبار التقليد للغرب(التغريب) 
شعبة من التقليد بلا بينة » والعلمانية والعقلانيمة والتدوير واليسار وشق فهمها الغربى( , 
فهذه المفاهيم - على نحو ما سبق بيانه - من المفاهيم الغربية المستبحدثة فی إطار تصنيفات 
أيديولوجية وضعية ما بعل أمر سحبها على الإسلام وتاريخه إنما يعد فى جحمله تغريبا واقتداء 
.عفاهيم الغرب وتصنيفاته ومعايبره . 

وأحيرا فهناك مفاهيم قد أدحلت تحت مسمى التقليد أو الاجتهاد والتجديد نظرا 
لتغليب إسقاطات معاصرة شالئعة للمفهرم درن الغرص فى كل معانيه ومراجعتها وفق 
القواعد الأساسية لبناء الفاهيم الإسلامية مثال ذلك مفاهيم الاتباع » واحافظة » رالرجعية 
والرحعى - والغزو الفنكرى - والعقلانية والتنوير . وضبط ذلك يكرن بيان الاستاطات 
الشائعة والمعاصرة للغرب على ألفاظ معينة » ما يصرف النظر - مع سيادة العانى الغرية - 

عن التمييز بين مدلولاتها وفق الرؤية الإسلامية الأصيلة وبين مدلولاتها فى هذه الرؤية الغربية 

السائدة وما يشكل إطارا مراحعة هذه الفاهيم رالتمسك عضامينها الشرعية فى مراحهة تلك 
الدلالات الغربية رإن ناقضتها فى الفهم . 

-١‏ ذلك ان مفهرم (الاتباع) وفق مضامينه الشرعية » التى سبق بيانها » قد تلط 


pA ~ ه١۳۸١‎ » مصطفى صادق لارافعى » تفت راية القرآن » القاهرة : للكتبة النجارية الکیری‎ )١( 
ص۲۱.‎ 
-: انظر فى عاولة لحب مفهوم اليمين ر اليسار على راقع المياة الإسلامية‎ )۲( 
د. محمد رضا حرم » تحديث العشل السياسى الإسلامى » القاهرة » باريس : دار الفكر للدراسات واللشرء‎ 
. ٤1-۱۳ 1ء ص‎ 
., ٠٠۹-۱۹۲ قارن المحوار حول مترله الیمین والیسار ص‎ 
-: قارن أيضا‎ 
. 1۱-٤2 د. عماد الدين خليل » لعبة اليمين واليسار  القاهرة : دار الاعتصام » ۸ ص‎ 
: انظر أيضا فى ها السياق‎ 
. ۷١-٣۵ د. عبد اليم عريس » فتة اليسار الإسلامى وارد عليها للرحع السابق » ص‎ 
» قتحى عثمان » الاريخ الإسلامى رالمذهب للادى فى التنسير » أضراء على بّربة » الكريت : الدار افكريية‎ 
. ۹م ؛ ص۱۰۷ وما پعدحا‎ 
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عفهوم التبعية والذى اقتصر فى طرحه الغربى على العنى السىء هاما يرك اسقاطا على 
الصطلح الإسلامى » والوقوف بصدده موقفا أقرب إلى الحساسية والرفض رغم أن القرآن 
کان حا ما فى التميبز بين نوعين من الاتباع والتبعية مؤكدا الفرق بین اتباع الله ورسوله 
ومنهج ا را الستقيم من ناحية » وبين اتباع البشر والأهراء والطاغوت 
والشيطان من جهة ألحرى . 

۲- ويقع مفهوم (الحافظة) فى نفس الدائرة التى تخلبط بين الدلالات الأصرلية 
للمفهوم » والدلالات السياسية الستحدثة للمفهوم » يث تعتبر مطلتق الحافظة تكريسا لأر 
واقع وحفاظا عليه وخاولة لفرض ترازن بشکل معین وفی إطار معین بعکن وصفه من جانب 
تيار التغيدر تارة بالحمود وتارة أحرى بالرحعية » وغلبة هذه الإسقاطات للعاصرة ادت إل 
إدانة معللتق الحافظلة » وهو أمر يجب مراحعته وتقويعه على أساس من الدلالات القرآنية 
للمفهوم حسب وروده فی آیاته » من حیث ورودها .ععنى خالف ومناقض للاستاط المعاصر 
على المفهوم » حيث تؤكد تلك الدلالات الحفاظ وانحافظة على الايمان ومقتضياته وفرائضه 
والالترام .منهج الإسلام وشری نحطو اته .ما حمق الاستقامة( . 


۳- أما منهوم الرحعى والرحعية : فالمعنى التبادر منهما يضفى قيمة سيعة فى الدلالة 
على معنى الرحوغ » وما شاع من إسقاط يرتبط بهذه الكلمة فى الدلالة يركى هذه المعانى 
ويكرس هذا الفهم » باعتبار مطلتق الرحوع والرجعى تأخرا وعردة إلى الرراء رسكا بالقديم 
رغم عدم صلاحيته » ولا شك أن التغليب لتلك العانى على فهرم إا يتغاضى عن العانى 
القرآنية ودلالاتها المتعلقة بالإبمان » .ما تعنى - الرحوع إلى الله رالإنابة اليه والعودة عن 
الذنب رالمعصية » والاعتبار بالحرادث والرحوع إلى الله يرم ايعاد( . 


ر ومثال ذلك ترله تعال فى كتابه الكريم :- [.. فالصاطات قانعات حالظات للفيب با حفظ الله 
[اساء/٤٣]‏ . » فإله معقبات من بين يديه ومن خلفه يحفظونه من أمر الله .. رالرعد/ ٠‏ ١].ء‏ لإذلك كفارة 
آمانکم إذا حلفت واحفظو! آعانکم,.) [للادة/۸۹] . 
فإرالذين هم على صلوانهم خافظرن ..ه (للرسرن/۹] [العارج/٤٣]؛‏ 
«إحافظو! على العسلوات والصلاة الوسطى..) ابقر ة/۲۳۸] . 
فڑما استحفظرا من کتاب ۱ل وکانوا عليه شهداء ..) (نلائدة/٤؛]‏ . 
«إرالناهون عن انكر والحافظون ادود الله .. [التربة/١١١]‏ . 
وهنا ما توعدون لکل اواب حفیظ ..4 [۳۲/3] . 

. ]٠١/ةبرتل وقد جاء فى الترآن الكربم :- فإرلينذروا قومهم إذا رجعرا إلبهم لعلهم يحذرون)‎ )١( 
. خإصم بكم عمی فهم لاير جمون [البقرة/1۸]‎ 
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-٤‏ ولا يختلف الأمر بصدد مفهوم "التنوير" و "الاستنارة" فى إطار التلبيس فى 
معانيه ودلالاته » يث يدحل فى حده التغريب والعلمانية والعقلانية وما قاريها من معان 
رفق دلالاتها الغريية » والضبط هذا العدى وفتق أصول الرؤية الإسلامية لبساء المفاهيم يقضى 
ضبرورة مراحعة تلك الدلالات الغربية ها > والعحفظ على استعمالاتها فى الفكر العربى ما 
يوافق هذه الدلالات › وعدم قبول معانيها الشائعة تلك بلا بينة أو برهان » وضوروة تقدیم 
دلالات الفهوم وضبطه وفق الأصرل الإسلامية قرآنا وسنة » وترحع هذه الضرورة فى واقع 
الأمر إلى أن تسرب هذه المفاهيم بدلالاتها الغربية قد أسهم بصورة أر بأحرى فى قبول 
اللصطلحات الغربية ورفض مناقضها وإن تعلق بالدين والتمسك بقواعده وحاكميته المطلقة 
فى حركة الحياة والبشر . 

-٥‏ وضمن هذا الإطار المغلب لإسقاطات ردلالات معاصر ا 
ومفاهیم ما يناتض المعانى الاصيلة لتلك المغاهيم ف فى الرزية الإسلامية يرد مفهوم "الغرو" فقد 
ارتبط هذا امغهوم أحيانا بالفكره والثقافة » وصار حاملاً لدلالات ثيمية عل مطلق الغزو 
مرا مستهجًا » دون الفطنة إلى معانى مفهوم "الغزو" كما وردت فى الأصرل كأهم مظاهرٍ 
وظيفة ابمحهاد رالدعرة » وهر ما يجعل مراحعة معظم دلالات هذه المغاهيم واستخداماتها مرا 
مطلوبًا من الناحية النهاجية والبحث عن بديل أصيل أكثر دلالة على العانى المقصودة أسرا 
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ربعبارة أكثر تفصيلا فإن مقرلة الغزو الفقافى أو الفكرى أو الحضارى أو المعنوى أر 
غرو العقول قد اتحمت بمرزيد من الاحتلاط فى المراقف رالاضطراب فى الاتحاهات بشأن 
مضمونها وطبيعتها » فقد نفى فريق وحود الغزو فى جال الفكر » من حيث إن الغزر 
يفترض الاکراه والحبر > وساقه فریق آحر تحت مسمیات عله آکثر قبرلا راستحسانا مثل : 
الانفتاح الحضارى » والتواصل الحضارى » رالتقافة الإنسانية الواحدة » واللحاق بالركب 
الحضاری ... إل . 


وم يفت البعض وف إطار هذا الاضطراب والغمرض الفكرى أن یدعی ان الإسلام 
کان "یغزو' 'عسكرياً وفكريا عندما كان حضارة مسيطرة › باعتبار الغزو واقعا طبيعيا پرتبط 


- «إوبلوناهم بالحسنات والسيثات لعلهم يرجعون [الاعراف/1۹۸] . 
إولقد أهلكنا ماحولكم من القرى وصرفا الآيات لعلهم يرجعرن) [الأحتاف/۷] . 
وإإن إلى ربك الرجعى) اعلق /۸] . 
.. رينا أبصرنا و“معنا فارجعنا تعمل صالخا إنا موقنون) [السجدة/١٠]‏ . 
ظ.. ولئن رجعت إلى ریی إن لى عنده للحسنی) [فصلت/ ۰ د] . 
lif:‏ 


بالحضارة المسيطرة والسائدة » الأمر الذى يبرر بدوره واقع التلقى عن الحضارة الغريية 
ہاعتبارها مسيطرة فى هذا العصر . 


والحق أن الذين خحاضوا فى موضوع الغزو الفكرى » وفتق مضامين ردلالات لفظة 
الغزو الخربية » وسحبهم ذلك على الاسلام قد عابيم اخلط والتشريه وفاتهم نهم طبيعة 
الاسلام كرسالة عالية أبدية » ذلك ن الحجهاد كرظيفة أبدية فى الدرلة الإسلامية هو ذو 
شقين أحدهما وأرهما جانب الدعوة والبلاغ والتبليغ سواء أكان ذلك بالقلم أو باللسان» 
ومن المعلوم أن هذه الدعرة انما تتم بشروط منصرصة وفى حدود منضبطة ولغايات مقصودة 
قرامها اللحتى والصدق والعدل والمصلحة للبشر عا د بحیٹ لا یکره أحد على قبؤ هما رلا یضار 
O‏ 

وعلى هذا فان مفهوم الدعرة يختلف فى طبيعته وآثاره عن تلك الاسقاطات الشائعة 
فهرم الغزو الفكرى » والتى لا تعدو فى حقيقتها أن تكرن من قبل التلبيس أو زخرف 
القول('“ . 

كما يعدر الإشارة إل آن معسانی التلبیس وزحرف القرل کما تمد مصدرها من 
الخارج (الحضارة الغربية) ججد مصدره أيضاً فى الداحل (الحضارة المتلفية) » ومؤدى ذلك أنه 
توحد جحموعة أدرات بشرية ونظامية ترو ج عن قصد أو غير قصد للحضارة الغربية وأفكارها 
بدعر ی التواصل الحضاری ار الانتشار التقافى . 

رعكن فى هذا السياق معالحة واحد من هذه المضاهيم بصورة أكثر ن تفصیاد »> وهر 
تلك الكلمة التى شاعت لرصف حال الائتداء بالغرب وتقليده وهى "التغريب" 
مفهوم التغريب : 
ا ا ا الشرة ية واحاقها بالنمط الصناعى لأررربا الغربية .. ويتسق 
هذا المنهوم فى معانيه ودلالاته مع حتيقة مفاهيم التنمية أر التحديث . حيث يعد القصد 


. ]٤/ةرقبا[ شال ذلك ما یر کده الترآن ولا تلبسوا الق بالباطل وتكتموا احق وأنتم تعلمون..‎ )١( 
.]۷ لم تبسن احق بالباطل وتكعمون الق وأنتم تعلمون. .4 آل عمران/۱‎ 
. ]١١١/ماعنألا[ یری بعسهم ! إلى بعض زخرف القرل غروراي‎ 
روزخرف الترل الزرقات من الكلام على ما أكده : الراغب الأصفهانى » مفردات غريب القرآن مرجع ساب‎ 
. ۲۱۲ س‎ 
. ۱۹۸۸ تدر تمد عارف » نظريات التمية السياسية للعاصرة » رسالة ماجستیر»‎ 
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صورة من اشام ا رالاقصادی والاجتماعی یری فی هذه البلدان « کک من 
أحل تحقيتق نسخحة وحيدة من البشرية وإغا لأهداف وأغراض واضحة لديهم " فتسد قصد 
بهذا الفهرم طبح "الستعمرات" الآسيرية والإفريقية بطابم الحضارة الغربية"() رنسخ 
حضارتها امتميزة وطمس ملامحها "القرمية" الخاصة وتحريلها إلى هامش حضارى للم ركز 
الأررربى » حيث يعد ذلك الضمان الأكيد لبقاء حالة "التبعية" هذا ال ر كر" » يث تصبح 
eS‏ 

تحقیتق التطور الحقیقی" أو سلوك طریق آحر فی تطررها أو طرح نمرذج حضاری 
E a‏ بصورة متكاملة ة 


وقد امتدت هذه النظرة بدا من نظريات الانتشار فى علم الأندروبولوحيا إلى نظرية 
التنمية السياسية » حيث يبرز بصورة واضحة أن تعقيق التغريب أصبسح مرادفا للتحديث »› 
على أن أساس الحضارة الأرروبية هى الأكثر تقدما وحدائة » وأن ماعداها يسير فى مراحل 
متخلفة عنها؟ » وسن ثم لابد أن يسلك نفس الطريق » ويسير صرب المدف نفسه . 


وهذا النهرم ليس فى حاحة إلى تفبيد ذلك أن معداه الأرلى يتضمن تفليد "الغير"" 
تقلیدا کاملاً » درن فهم ار تعتل » على ساس أن ذلك هر سبيل القدم أو التحديث أر 
التدمية . وهذا عنالف لقاعدة أصولية فى الشريعة الإسلامية »> حيث النهى ال حازم عن التقليد 
لای أحد غير رسرل ا لله لله ؛ لأنه مبلغ عن ربه لقرله تعالل : #إاتبعوا ما أنزل إليكم هن 
. ربکم ولا تتبعوا من دونه أولیاءه() » 

"لان التقليد لا يلمر علما » ولا يفضى إلى معرفة » وقد جاء النص بذم من أحلد إل 
تقليد الأباء والرؤساء وانباع السادات والكبراء » تاركا بذلك ما ألزمه الله من النظر 
رالاستدلال وفرض عليه من الاعتبار رالاحتهاد"؟ فقال تعال «إوإذا فيل فم اتبعوا ما 
أنزل الله قالوا بسل نتبع ما الفیدا عليه آباءنا أو لو کان آباۋهم لا یعقلون شیا ولا 


(۱) د. حمد حمد حسین ۽ مرحم ساق » ص۲۲ . 
(۲) د. حم عمارة » إشكالات التغير الاجتماعية » مر حع ساب » ص۷۲۴ . 
(۳) د. عير أمين » التطرر اللامتكافيء : دراسة فى التشكيلات الاحتماعية للرأمالية اليطة » ترجمة :. برهان غليرن» 
بيروت » دار الطليعة للطباعة والدشر » الطبعة الثاللة ۱۹۸۰» ص۲٠۲‏ 
)٤(‏ على ال محریاری » مرحع سایق » ص٠٤‏ . 
(ه) الأعراف ٣-‏ , 
)٩(‏ السیرطی » الرد على من أخحلد إل الأرض ء مرجع سابق » ص۲٤۱۲١١۳٠‏ . 
اوا 


يهعدون 4( » وإذا كان هذا التحريم القاطع اء فى ذم التقليد فى أمور الدين من السلمين 
للمسلمين السابقين . فكيف الحال بالنسبة لتقليد غير امسلمين فى جميع أمور الحياة» 
واستبدال القيم والشرائع والؤسسات الإسلامية وإحلاها .عوسساتهم وقيمهم وشرائعهم مع 
الأحذ فى الحسبان أن تقليد السلم للاسلاف يكون تقليدا لبشر » ينفق معهم فى العقيدة 
والثقافة والبيعة المكانية » مع الاحتلاف فى الإطار الزمانى » أا الغرب فنحتلف معه فى جيم 
هذه الأمور دون الزمان ذلك أن "عاكاة الغرب سوف تفضى إل استلاب للمسلمين 
وحاكاته وحده تضاعف هذا الاستلاب على أن هناك مستوى الفا للاستلاب» وهر 
الأفظع. فنحن نقلد غربا متح ركا أبدا » وب ركاته تنمو باطراد المسافة التى تفصلنا عنه › دول 
أن تحافظ على أرضية ومعا » إنه التية فى متاهة . فنحن لسنا مستلبين من قبل التراث 
العربى الإسلامي › بل من قبل صورة وهمية عن الغرب تهشمنا أكثر فأكثر فنزداد انفصالا 
عن مكوناتنا الأصيلة" . 
منظومة المفاهيم الح ركية المعلقة بالتحديد (مراجعة فى ضوء الرؤية الإسلامية) :- 
العديد من المفاهيم التى قد تختلط بهذا ا لمفهوم معنى ودلالة » مثل :- 

رال لنهضة - التحلف - التقدم - التدمية والتحديث - وال لبعث - والصحوة - 
واليقفلة- والتطرر ... إل) من الأمور الأساسية التى تأخحذ فى اعتبارها الفهرم الأساصس 

حاصة أن هذه الفاهيم قد شاع استخدامها واستقر الأمر عليها ليس فقط من حانب 
التيار التغريبى و لکن من حانب الباحنين فى الدراسات الإسلامية . ` 


رتبدر أهمية هذا المنحى إذا ما أد ركنا ذلك القصور الذى يقع فيه الباحثون من جراء 
استخحدام معظم هذه الفاهيم درن أدنى حاولة لإعادة التفكير بهذه المفاهيم رعرضها على 
نسق تیاسی یکن من خلاله اتخاذ موقف نقدى راع على سس منهاجية سليمة . 

خحاصة أن الأخحذ .عجموعة المفاهيم تلك أحذ اللسليم يعكن أن يازك جمرعة من 
الدلالات السياسية سواء على مستوى التنظير أو مستوى الحركة » وهو ما يعكس أهمية 
عملية تنقية منرم باعتبارها حطوة أساسية ضمن ضبط المفهوم ومعانيه ودلالاته» رعا یعنی 
أن ذلاك مقدمة أساسية لضبط الحر كة . 


(1) البقرة 1۷١‏ . 
(۲) حم عریر البابی » "تعيب" فى السيد يس (إشراف) الزاث وتحديات العصر فى الرطن العربى » بيروت» 
م ركز دراسات الرحدة العرية ء الطبعة الأرلی > ۱۹۸۰+ ص٠١٠ ٠‏ 


YY 


ووفق ما تبون من ضرورة بناء المفاهيم الإسلامية » وما تقرر من أن بناء المضاهيم 
وتحديد معانيها تخل عملية الضبط النهجى لفوضى استخدامها > فان البماحث ينطلق من 
اقتناع اساسى مفاده أن كثرة الألفاظ دلالاتها على الفهوم تودى إلى فرضى فى الاستخدام 
البخفى .ما لجعل أمر تأسيس المفهوم يقع فى دائرة الصعربة ورما الاستحالة . 

والضبط فى استخدام المغاهيم مقدمة ضرورية جحد أحد عناصرها فى الاقتصار على 
بعض منها الذى يستند إلى حجة ودليل » واستبعاد الآحر لمخالفته فى حوهره للمفهوم 
الأساس ومعانيه » واما لقصوره فى التعبير عن المراد بكل شررطه ومقتضياته » واما للالتباس 
الذى يحدث من جراء استخدامه كمرادف وما يؤديه ذلك من إساءة الفهم ما يفقد المفهوم 
إحدى ميزاته الأساسية رهى البيان فضلا عن الضبط . 


ومفهوم التغيبر واحد من هذه الفاهيم - باعتباره أحد المفاهيم السى ترتبط بالتجديد 
فى الخبرة الإسلامية - التى تعيش هذه الفوضى وعدم التحديد »› حتی ان حصر هذه المفاهيم 
واحدا تلو الآحر وحارلة تقوعها يتجاوز حهد البحث لكرتها وتعددها » ومن ثم فإن عرض 
جحموعة من تلك الغاهيم التى ترتبط أحيانا نهوم التغيرر أر تختلط به » سيتم مسن نحلال 
تقديم نموذج نقدى هما فى إطار الرؤية الإسلامية الأصيلة فهرم التغيير » وذلك بوضعها فى 
جموعات تل اجّحاها معينا » وبهدف الخرو ج .محصلة تعنى بوضع المعايير الثابتة فى استخدام 
مفاهیم بعینها واستبعاد أحری وف القراعد السالف بيانها عند تناول بناء المفساهيم الإسلامية 
التى عل أحد أهدافها تحقيق نوع من الانضباط وبناء منظومة متكاملة من المفاهيم فى دائرة 
العلوم لتقويم كل حبرة سواء كانت مفهوماً أو نظاما أو حركة , 


ومفهوم التغيير يعد نموذحاً حيريًا لعملية "تعدد المضاهيم" التى تساج إلى تحديد فى 
سبيل تحقيق الضبط المنهجى مرعة الفاهيم التى ادعت وصلامفهرم التغيير مشل : اليقظة 
والتوير والنهضة والتقدم والتطور والبعث والصحوة والإحياء رامحافظة والتقليدية والانتقالية 
والتتمية والتحديث » رحنى التصنيع والتكنولوجيا » بل وبعض الفاهيم العامة مشل : 
الديمقراطية والاشراكية راليسار راليمين والرجعية » وغيرها من مفاهيم يصعب استقصاڙها 
فی هذا انجال . 


ررغم وصف بعض هذه المفاهيم بصفة الإسلامى "أر" الإسلامية" مل : اليقفلة 
الإسلامية أر البعث الإسلامى » أر التحديث الإسلامى أر الدعتراطية الإسلامية أر 
الاشتراكية الإسلامية أو اليسار الإسلامى » فان هذا لا يرفع ما يكتنف تلك المضاهيم سن 
غموض والتباس وهو أمر تطلب ضرورة القيام عراحعة نقدية لبعض منها » نظرا لتدار ها على 
لسان كثير من الباحثين فى حقل الدراسات الإسلامية وهر ما نتنارله تباعا على التحر 
التالى:- 


YA 


مفهوم النهضة aa‏ 

ان استخحدام مفهوم التغيور "كنسق تياس" تبعل مراجعة مفهوم النهضة أمراً ميسورًل 
حاصة أن هذا المفهوم يرتبط #خبرة تارينية فى الغرب » ره ما دفع بالكشيرين إل تسمية 
عصر بأكمله عصر النهضة نسبة إلى التقسيمات الغربية للعصور الى لا ترى العام إلا من 
حلال مر کزیتها ومنظورها . 

وتحدر الإشارة إلى أهمية مناقشة المعيار الذى يسمح بأن يسمى عصرٌ ما بعصر 
النهضة أو غير ذلك . والطرح على هذا النحو بعل من تأسيس العيار عملية أولية » فى 
مواحهة "المقياس الغربى الذى يعتمد إطاره الخاص معيارا للتقدم والتأحر "وهر ما يثرر بدوره 
التساؤل حول عصر النهضة الأوروبية وما إذا كان بالفعل عصر تنوير ونهضة أم لا ؟ 

ورغم الاحتلاف بين الاجاهات الغربية فى مسائل عديدة » إلا أنها تتفق فى اعتبار 
آوروبا القياس فى الحكم » ومراجعة هذا التوحه فى الفكر الغربى تكشف عن خطأين هما 
دلالاتهما السياسية وهما :- 

أولاً : افتراض أن تكرن الأقلية معيارًا للحكم أو أن يقاس العا بأوروبا» أو أن 
تصبح أوروبا هى العام وماعداها ملحقات . : : 

ثانيا : الارتكاز إلى معيار لا يتسم بالعاية والشمول ما هو أحلاقى أر إنسانى أو ما 
هو تقدم أو تأر وتخلف » وهو بذالك يتسم با لحزئية » ومن ثم فإن هلا التأسيس ابحزتى 
على الحضارة الغربية وتعديته إلى العام بيتعد عن العلمية » فضلا عن جافاته لأصول 1 
الاستتامة القائمة على احق والعدل . إن المطلوب تأسيس معيار منهاحى ينطلق من قاعدة 
الشمول والعالية - لا معيار حزئى- يصلح للحكم على ما هر نهضة أر ردة رما هو تقدم 
أر تأر » وسا هر حت أر باطل » عدل أر ظلم » وما دد الصلاح رالفساد بشكل 
مط () . 

وجّعدر الإشارة هنا إلى أن عناصر مفهوم الاستخلاف ‏ تكن متوفرة محال فيما مي 
"عر النهضة"") سواء من حيث التعامل بع البيئة أو من حيث استخدام نتاجها » وأحيرا 
من حيث العلاقات بين وأخيه الإنسان . 


() اتظر فی تفعیل هله الآفکار :- 
مبیر شفیق > الإسلام قى صح رة ٠,‏ » مرجع ساق › ص 11-٣‏ . 

(۲) من ابلدير بالذكر أ مقهوم لنهشة » ولبعث » ولتوير > والإحياء » والاصلاح الديتى قد استخدمت قى إطار 
الحضارة الغرية لير عن أهم سعات عسر انهضة » واستخدمت تلك الزجمات مل افهشة رلبعث رالإجاء ل 
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وسن ابللى أن استندام هذه الأناظ وعلى هنا لسو وان أضيف إلها صنة الاسلام تيب أن يكرت تحر لى 
قط لاحتلإط العانى ولكن بهدف ضرورة هراز الفهوم الشرعی قى تقانه . 

۲۹4 


مفهوم العلاقة بين الحضارات :- 

تتضمن مقوله العلاقة بين الحضارة جموعة مفاهيم مل : التواصل الحضارى 
والانفتاح الحضارى واللحاق بال ركب الحضارى › رالاجّحاه الإنسانى ووحدة الثقافة 
والحضارة . 

ويیدو أن هذه المفاهيم كانت هم الأدرات التى ساهمت فى بناء توحه فكرى 
بأكمله حيال فكرة العلاقة بين الحضارات مما سو غ لدى هذا التوجه عملية التبعية للحضارة 
الغربية والاقتداء بيا و“مل افكارها والأحذ بنهجها الحياتى . ويستند هذا الاتحاه على أن 
الحضارات تقوم على بعضها وتتفاعل وتتبادل الإلحصاب . 


غير أن هذه القولة تهمل طرح موضوع أساسى رهر "رحرد الفرق ابحرهرى بين 
مط حضاری وآحر" اذ يعتمد كل مها على جموعة عرامل وشروط تکونت تاريخيا 
وحعلت له سمات محددة من حيث الاجماهات الرئيسية المواكبة له دون غيرها» كما أن فكرة 
التواصل بين الحضارات أو الأحذ من بعضها تستند إلى أمثلة حضارية تنتمى إلى حضارة 
واحدة لا إلى حضارات تقوم بينها فروق أساسية وسحامة . 

ومن هنا يجب التعرض LE TE‏ 
بعكن تقسيمها على أسس تبدا تحديد الفروق الحرهرية بينها - إل جحموعات حضارية ~ 
ری وء خلا یم یکن رز كين م عاي ااعصاي قيال شاد لاست انا 
العلاقة ضمن انجحموعات الحضارية المتمايرة » ورعا المتناقضة تأسيسا » تحعل مسن شكل هذه 
العلاقة يتخحذ مسارا ختلفا تتأكد فيه ضرورة الاستناد على بجمرعة من القوانين الأساسية 
والمبادئ القيمية التى تشكل غور الناقضة والتميز .ما شحكم عملية انتقاء حضارة عن انحرى » 
ركد فلك فحص الراقع الحضارى قى العلاتة بين ارات الشعرب الأرررية رالحضارة 
الأمريكية باعتبارها امعدادا للحضارة الأررربية » وبين الاخحتلاف الواضح فى العلاقة التى 
كانت تربط بون الحضارات الإفريقية والرومانية والأښلرسكسونية رابجرمانية رفى العلاقة 
التى تربطها جختمعة ومنفردة جحضارات الشعوب التى انتسبت إلى اللحضارة الإسلامية( . 


)١(‏ قارن بهذه الرؤية للعلاقة بين المضارات رؤية خالفة عبر عنها تحور جلة الرحدة وتعير فى مجملها رفى معظم 
مقالاتها عن قصور فى فهم طببعة هذه العلاقة » رورغم المقدمة التى أكدت على شروط ال وار ونرورة التوحه 
إل البح فيها ءإلا أن ... ء البحوث قد تراو حت ما ين الأنرار مم اللات رالقرمية) أو الموار معنى الأحذ عن 
الحضارة الغربية ~٤‏ 
انظر :- 
كلمة الوحدة » الحزار وميثرلوجبا لوار » جلة الوحدة » الرباط » اجلس القرمى لاتقافة العريية » السنة الأرلى» 

۰ 


وتأسيسا على ما سبق فإنه من انط امنهحى التحدث عن فط العلاقة القى تربط بين 
الحضارات دون الأحذ فى الاعتبار الفروق بين حضارات الجموعة الراحدة وحضارات 
الجموعات الكبرى » فإذا كانت هناك عرامل مشتركة فى مكونات حضارة مغل : الاقتصاد 
رالاحتماع والدولة والسلطة رالنظومة العقيدية و الفكرية انخاهات لسار العلوم والتقنيات 
وإذا كانت هناك أيضا اتحاهات متشابهة أو متوازية بين الحضارات » فهذا أر ذاك لايعنى 
عدم وجود الفروق النوعية الحرهرية فيما بينها سواء على مستوى فهمها التميز هذه العواسل 
النبثقة عن عقائدها » أو ترتيبها جميعا وف فق ميزان التصاعد والأرلويات › ععنى أيهما يلعب 
و ا راا ا را . هذا التأسيس المنهجى الذى 
يرى الفروق الحوهرية فيما بين الحضارات يؤدى إلى اكتشاف الشروط التى تسمح پإحداث 
تغییر حذری فی هذه الحضارة أو تلك » وذلك عن طريت تغيير ما كان أساسيا فيها إل 
ٹانوی وما کان ھامشیا وثانربًا إلى اُساسی » ما یولد عند احتماع العمليتون تغييرا حرهريا 
فى النمط الحضارى بأسره » رعا يو كد أن ذلك ليس تفاعلا حضاريا أر إحصاباً واا هر 
عغابة الاجتياح والانتقال من نهج إلى نهج آخحر . 


أما التفاعل الراعى لحضارة مع أحرى فيشتمل على عنصرين : الأول يعنى الإبقاء 
على العوامل والاتّحاهات الاساسية من جهة والحفاظ على ترتبيها وف سلم تصاعدها 
واولویاتھا من هة آحری » رالٹانی التلاتی بینهما يث لا تكرن أحدهما مسيطرة على 
الأحرى » ومن تم يأحذ التفاعل مات الإلحصاب لأتها لا تنتقل من نهج إلى آحر » راغا 
تنتتی کل منهما ما يفيدها فى اطار التمثل والمضم والاستيعاب . 
ومن ثم فانه يجب التمييز بين نمطون من التفاعل بين ابجتمعات الإسلامية وغيرها:- 
الأول : تغاعل يفقد التأسيس الإسلامى مضمونه رمتراه بل يشرهه وشرفه بالجملة 
عن الهج الإسلانى 1 
الثانى : التفاعل الراعى القائم على تأسيس العيار الإسلامى فى عملية الانتقاء 
اخشاری(' . 


» العدد الرابع ۽ نایر ٩1۹۸م‏ : ص ١-٣‏ . 
شحمد عزير الحبابى ١‏ "الحضارة الإتسانية وحضارة التصنيع' » المرجحع السابق » ص : ٠١-۷‏ . 
ر انر فی مل سنا الآفکار :~ 
متیر شفیتی > مر حح سابق › ص ۲۲-٦۲‏ , 
انغلر فى الإشارة إلى بعض هذه الأنكار ران كانت خير واضحة :~ 
برهان غلرن : انتيال العتل »> شحنة الثعافة العربية بين السلفية والبعية » بيروت : دار التنوير للطباعة والشر ء 
۵م ۱۳۹-۱۲1 . 
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ما سبق نخلص إلى أن مرضر ع العلاقة بين الحضارات م يطرق قط بعيدا عن علاقة 
الصراع الدائر بي بين القوى الاستعمارية والشعرب امستضعفة يث طرح هذا الوضوع عا 
يۇ كد سيادة الحضارة الغربية بكل ما تعمل من فلسفات ومفاهيم ومعاییر » وهو مر ادى 
بالشعرب إلى فقدان هويتها ومقومات شخصيتها الاساسية » و إلى هدم عوامل وحردها 
الادى والتقافى المستقل » وعلى هذا فان الحديث عن التواصل الحضارى كما يطرحه منظررا 
السيادة الغربية يهدف إلى الإلحاق الحضارى باعتباره شرطا أساسيا فى عملية الإلحاق الكلية 
الشاملة() . 
مفاهيم التقدم والتخلف › التنمية والتحديث والتطور:- 


مة أكثر من اتحاه فكرى فى الغرب له رؤية محددة حول موضرع التطور السارينى 
تستند فى جملها إلى العيار المادى فى تفسير التقدم . فهناك ااه يتحذ من عبصر القرة 
وتناز ع البقاء معيارا للتقدم والتأحر » وجيث يصبح القوى هو صاحب "احق" رالاصلح 
للبقاء وملا "للتقدم" وقد شكل هذا الاقتزاب النظارى تسويغا لسياسات الاستعمار . 

رهنالك ترجه آحر يستند إلى مفهوم التقدم المادى - العلمى رالتقنى › فااجتمعات 
الأكثر تقدما فى عرف هذا التوحه هى الأكثر تطررا بقدراتها العلمية والتقنية والإنتاحية › 
أما القيم الرو-حية والأحلاقية ونوع العلاقات الاحتماعية فيما بين الناس أر الشعوب فليست 
معيارا لمقولة التقدم والتأحر . 

وقد سحب الغرب رؤيته السابقة فهرم التقدم رالتحلف ليشمل ليس فقط الحواننب 
التقنية والعلمية والصناعية ومستويات المعيشة بل والقيم ومكونات الشخصية » ورفق هذه 
الرؤية فإن مقولة التخلف فى اجتمعات الإسلامية لا تنحصر فى جال تور التقنيات 
والصناعة رانا تتصرف إل اعتبار ججموعة القيم والاحلاق ونهج الحياة جميعا مردافا للتخحلف. 

وظلت مقرلة التخلف وفق تعرضها لنسق القيم الإسلامى تتضمن تعريضا بالإسلام 
باعتباره مصدرا لذلك التحلف » ومن ثم يتم التخحلص من حالة التنحلف مسن خحلال التشبه 
بالغرب وتبنى جموعة قيمة وأفكاره ونهجه فى الحياة سواء كان ذلك بتبنى النموذج الليبراى 
أو الما ركسى . 


-: انظر فى تعلق مقرله العلاقة ين الحضارات وما أسمى (بالغزو) التقافى‎ )١( 
., ۲۰۹-۱۹٥ منبر شفیق » مر حع سابق » ص‎ 
+ كلمة الوحدة » الإنسان ؛ القافة » الغزو » جلة الرحدة » الرباط‎ 
. اجحلس القومى لادقافة العربية » السنة الأول » رالعدد اثالت » ديسمبر 4 › ص۳‎ 
. ١١١۷ص انظر القدسى » الحديث رالتغريب فى مراحهة الغزو الثقافی » وللر حم السابق»‎ 
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هذا وقد اتطلق التوجه السابق لي ؤكد على نموذج الحضارة الغربية واعتبار اغاطها 
الاحتماعية ومؤسساتها السياسية هى مقياس التقدم واعتبار الأغاط الأصيلة أغاطا تقليدية 
برصفها معيارا للقخحلف . 


ولا شك ان الاستناد إل توحه مغاير يعتمد الرؤية الإسلامية أساسا له سيؤدى 
بالضرورة إلى معاير أحرى تحدد ما هية التقدم والتأحر » ويفضى إلى محصلة متميزة فى فهم 
تاريخ وتفسيره وح ركته › ذلك أن تقصى تحارب التاريخ يقضى بأن التقدم العلمى والتقنى 
وامادی أر مايسمى مراحل التطرر الأرقى لا تحمل بالضرورة شروط العلاقة العنرية القائمة 
على أساس من "الاستخلاف" سواء فى التعامل بين التاس افرادا و جماعات رشعربا » كما لإ 
تحمل تقدما فى القيم لتحقيق قواعد العدل والحق . 


وفى هذا اقام فإن أغلب نظريات الغرب اسقطت من حسابها كل عناصر 
الاستحلاف فى التعامل باعتبارها القياس الأهم فى تحديد ما هية التقدم والتحلف( . 


وانطلاقا من مفاهيم التقدم والتحلف والتطور بعكن للباحث توجيه النقد للمفهرم 
الغربى للتنمية والتحديث وذلك من حلال جواتب متعددة اهمها  :‏ 


ولا - من حيث بتاء فهرم ومد لولاته وهو ما ينقسم يدوره إل بجموعة من 
العناصر : ¬ 


١‏ - من حيٹ تاسيسه الرضعى وتعلقه .مجموعة من النظريات للنمو والتطرر() 
تلك التى سادت العلوم البيولوجية - خاة نظرية داروين » حيث مارل الطابقة 
الكاملة بين قطور اخس البشرى على ما افترضه داروين » وهو مر جب التحفظ عليه وعدم 


)١(‏ انظر فى مقاهيم القدم والتخلف : متیر شفيق » مرحع سابق » ١۸۲-٠۷١‏ قارن فى عقا الإطار فى مقهرم 
التقدم عور جلة "للرحدة" ء 
حاقظ ابلمالى : "مهرم القدم فى التاريخ الحتارى العربى"ء جملة الرحادة » الرباط » الس الترمى للتاقة 
العرية » الستة الأرلی ء العند انی › نرفمیر ۱۹۸4م » ۲۸-۲۰ . 
1 د. حلل قحد عر عرب ومفهرم اندم » للرحع السابق » 5۹-۲۹ 
(۲) اتظر ق تقد مغاعيم مغل فتطور والنو واتقدم : .. 
د . الد عمد اللنسيثى وآحرين » دراسات قى التمية الاستماعية ء القلهرة : 
دار للعارف › ط۲ »۽ 4م ص ۰ 
انظر أيضا قى دراسة قيمة للمفهرم الطور من الناحية اللقوية والترفية وافغكرية 2 
د . تحفوظ عزام » "مشهوم التطرر فى الفكر العربى"» جلة شثرن عرية » قوقس 2 
الخامعة العرية ء علد ۲١‏ » تار ۱۹۸4 » ص 1۷۲ - 14۳ 
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الانزلاق إليه نظرا لأنه لا يقرم على ساس منهجى أر علمى » أو تلك النظريات الثنائية التى 
تقوم على المفارقة بين اجتمعات التقليدية والجتمعات الحديثة وبصورة ععل من ابجتمعات 


۲ - من حیٹ طبیعته وتکوینه فإنه يختزل القاريخ البشرى فى تاريخ أوروبا 
رمسيرته» حيث يقوم على افتزاض واحدية التطور » .ما يتضمن لفيا للغير وخحصوصيته 
وتىكمية فى الراحل ومحاولة سحبها على اجزاء العا الاحرى فى اطار سن للمركزية الغريية 
التى اتخذت من ذاتها حورا يقسم على اساسه الزمن التارجخى » بل والامتداد الجغرافى 
واسست مفاهيم مثل التدمية أو التحديث لكى تارادف بشكل أو باحر مع مفهوم التغريب 
رالالحاق الحضارى الشامل - على التصور الغربى للاسس التى ثجب أن تنطلق متها 
والوسائل التى يجب أن توصلها إلى غايات حددتها سلفا بصورة لا تعتبر الفروق والتباين بين 
الحتمعات وفى اطار اعتبار مفهوم التنمية ومنظومته الخاصة إحدى الوسائل الأساسية لتنميط 
المجمعيات غير الغربية وفق النمط الغربى . 
رابعا - ويتضمن هذا المفهوم وبفعل هدفه الانتشارى - جحموعة من القرلات غير 
امحددة » تسهم فى عملية التبيس الفكرى » وتستغل من انب المتغربين فضلاً عن السلطة 
السياسية .ما يضمن تقوية موافقهم الفكرية ومراكزهم الاجتماعية وقبرير الح ركة السياسية 
رهی فی حقیقتها ليست سوى تزيينا أو من زحرف القول » وأهم تلك القولات على سبيل 
المغال : - 
أ - فكرة الفقافة التقليدية وضرورة استبدالها بثقافة حديغة » ما يفيد التغريب والعخلى 
عن القيم الأصلية('“ . 

ب- فكرة تمع الانتقالى تحديد لمفهرم الانتقالية » والمرحلة التى يستغرقها . 

ج - فكرة اللحاق بال ركب الحضارى والتى تعنى نى حرهرها إلحاقا حضاريا 
بالغرب والسیر فی رکابه . 

د - فكرة جحتمم الوضرة » أو دولة الرفاهة .. كهدف لعملية التدمية بخلتق تمع 


الاستهلاك . 
ه - فكرة ايحتمع المدنى كمدخل لتكريس التغلغل العلمائى رتدحية الدين عن حركة 
اا 


)١(‏ ويرتبط ذلك .ا أسمى فى الفكر الغربى بالثقافة السياسية حيث برز هذا الفهرم فى شحارلة من إلغاء علاقة الزابط 
والتماسك والاستمرارية مع للاضى » وتقييد أهمبة ردلالة الرظيفة الئلاقة للعردة إل الراث خامة فيما يعلق 
بهم الراقع للعاصر ء لزيد من التفصيل انظر : - 

د . حامد عبد الله رييع » سلوك امالك ... مرجع سایق » جا ص ۱۳۹ - .١١١‏ 
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ومن ثم فإن هذه الرؤية الغربية جب الا يقتصر على عملية النقد الحزئى مقرل هنا 
أر هناك › > كما أنه جب آلا تتزلق إلى منهاجية النقد ابلحزتى من دال أرضية الفكر الغربى » 
ذلك أن متابعة هذه الطريقة ستقود فى النهاية إل عملية تلفيق بين محموعة سن العناصر 
المتناقضة لا تقل حطرا فى آثارها عن عماية التغريب الكامل » » بل يستدعى ذلك وفق أصرل 
منهاجية التجديد السياسى من خلال تكامل منظوريها (الأصرلى رالحضارى 
استبدال المفهوم ومناقشة مساماته والفطنة إلى ملحقاته ومنظومته الفكرية الى ترتط 
وبيان غوامضة وزحرق قرله ومواطن التلبيس الفكري فيه من خلال طرح منظوة 
تتأسس على رؤية إسلامية واضحة بدا من العقائد والوسائل رانتهاء إلى المقشاصد يث 
تشكل منظوسة بديلة وأصيلة تتكون فى أهم عناصرها من : الترحيد رالاستخحلاف 
رالشرعية» رالأمة » والحاكمية والشورى - والقيم النظامية ء والياة الطبية والآحرة ... إخ. 
التقنية والتصنيع : - : 

إن مفهوم التقنية لا يقتصر على "الأدرات الادية" أو "المعارف الفبية" لاستخدام تلك 
الأدرات » بل تد ليشمل "أساليب التمظيم البشرى" التى تحتتق حمل الشروط الادية 
والعنوية الواحب استيفاؤها فى الفعل الإنسانى من أحل شحقيق مقصد نا١‏ . 

ووفق هذا المعنى فإن التقنية تختلف طبقا للرؤية المحضارية التميزة حيث يكون لكل 
حضارة تقنيتها الناصة بها > وأن كل تقنية هى اجابة على طلب اجتماعى وحضارى معين › 
وبذلك تصير التفنية الغربية تطورًا مستجيبًا لنمط الحياة الغربى نفسه وتطوره» الأمر الذى 
يجعل تنارل موضر ع التفنية فى إطار استهلاكها غير منطقى . 

وعلى هذا فإنه عند التعامل مع قضبية العلوم والتقنية يجب جب التمیبز بین مستوين:- 

الأرل : التعلتى بالقرانين العلمية , 


افانى : المتعلتق بالإهداف رالمقاصد الت يتحدد فى ضوئها وباججاهها عمليات البحث 


: انظر هذا النعريف الراسع فهرم النتنية‎ )١( 
د . حامد السلى وج التية الاسلامى البديل ومرضع قضية النكولوجيا » اضرة أقيت فى الوسم التق افى‎ 
م١۹۸۷ لنادى أعضاء هيعة النلريس » جامعة المَاهرة‎ 
> ۸١ اد . نطوثيوس كرم » العرب أمام شحديات التكترلوجيا » املس الرطى للقانة » نرفمير 14۸۲ »> ص‎ 
AT ~۸1 
د . ماعيل عصبرى عبد الله » "استراية التكنولوجيا" جلة دراسات عريبة ء بيروت : حرايرن - رز‎ 
. ۲۱ ص‎ +۷ 
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واستخحدام القوانين العلمية » الأمر الذى يختلف من حضارة إلى أحرى » وذلك على ضرء ما 
تضع لنفسها من أهداف وما تتسم به من مات عقيدية وفكرية واحتماعية واقتصادية 
وسياسية وعسكرية » مضافا إليها عوامل المناخ والجغرافيا والموقع الدرلى الحضارى الحددة 
تضع بصماتها على ما تفرزه هذه الحضارة أو تلك من علوم وتقنيات . 


وفيما يتعلق بانتقال العلوم والتقنيات من حضارة إلى أحرى يجب التمييز بين قبول 
القوانين العلمية » وقبول الاهداف رالاتحاه » فما يصح على الأولى لا يصح على الثانية › 
ذلك أن أمر انتقال القوانين من حضارة إلى أحرى أمر مشرو ع لاتقوم فى وحهه الحواحز الا 
من قبل من يريد احتكار العلوم والتقنيات كما تفعل الحضارة الغربية. ما فيما يتعلق بالاجساه 
من حيث (جالات الر كيز والأولويات - الاحيتاحات - القوى المرادحدمتها - مستقبل 
الاتحاه فى التطور التقنى والعلمى) فإن الأمر يختلف عن موضر ع القوانين العلمية رغم ارتباطه 
به نما يجعل أحذ كل ما توصلت إليه اللحضارة الغربية العاصرة من اكتشافات علمية وتقنية 
يحتاج إلى مراحعة وتحميص وتدقيق » ذلك أن هذه التقنيات - فى ججملتها - غير معزولة عن 
حضارتها بل هى جزء لا يتجزا منها » وأن عدم إدراك ذلك يبعل من اتحاه الإماء والحداثة 
تابعا أو ملىحقا . 


وعلى هذا فإن قضية التحديث (ععنى التصنيع) جحد طرحها السليم فى ضرورة اتغاذ 
موقف علمى واضح من خلال منهج نقدى صارم للق الغربى العاصر فى موضوع التقئية 
والعلم باعتبارهذه العملية أحد الشروط الضرورية للتفاعل مع العلوم والتقئيات المعاصرة 
ونهج التجديد والفارق بينهما . 
يبعكن إجمال هذا الوقف فى التحفظ على مفاهيم مغل : اليقظة والصحوة رالنهضة 
والبعث» وهى ران اقتزنت فى الغالب برصف "الإسلامية" فإنه من الأصلح اعتبارها تيلا 


(۱) انظر فی حمل هذه الإفکار : - منیر شفیق » مرجع سایق » ص ٩۳‏ - ۷۳ . 

(۲) إن مفهرم النهضة الإسلامية يبس فى مضامينه بعفهرم النهطة فى الفكر الغربى » و كذلك مفهوم البحث والذى 
قد يلط بدرره .فهرم البعث العريى » كما أنه خخلط بالعى للرتبط بالآخرة حيث يعبر عن حقيقة شرعية ثب 
الا خترج اللفظ عن حدودها, 
أما ألفاظ مدل اليقظة والصحوة فإنها حرحت فى البداية فى إطار الكتابات الغريبة فى شحارلة تبيه الغرب ثم شاع 
استخدامها فى الكتابات العريية رالإسلامية وكل هته الفاهيم فضلاً عن اختلاطها بالعانى والتشمينات الغريية 
فإنها تعير عن معانى غامضة لا تصل فى وضوحها تلك للفاهيم الشرعية تى وردت قرآنا وسسئة وتساندت فى 
إبراز الفهرم الإسلامى للنجديد كما أشار الباحث إلى ذلك فى مقدمة الدراسة. 
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لمرحلة تاريخية لا مستغرقة لمفهوم التغيبر بكافة امتداداته وشموله كما ورد شرعا » كما أنها لا 
تعطى تفس الدلالات افيامة لمفاهيم شرعية مثل : التغيير - الحديد - الإحياء - الإصلا(. 

وهذه المغاهيم الشرعية قد د ها منافسا من حلال البدائل المطروحة فى كتابات علم 
السياسة العاصر مغل : التحديث (الخطاً لغويا والصحيح الإحداث أو الحداة) والتتمية › 

وتلك البدائل تسبطن بل وتستفلهر مفهوم العلمانية كإطار فكرى لفهمها مما يجعلها 
غير صالحة » كما أنها تستند إلى مقابيس غربية ما يجعل التقليد ها بلا بينة يقع فى إطار ‏ 
حركة التغريب وهو ما يتطللب ضرورة إعادة النظر فى استخدامها جمعياً . 

وحلاصة القول أن المفاهيم الشرعية مثل : التجديد والتغيبر والاصلاح رالاحياء هى 
الأرلى بالاستخحدام » بل تق هما أن تنغرد بذلك عما عداها من مفاهيم أحرى » حيث تكضل 
الكتاب بحفظها حددا إياها فى جمل نصوصه وآياته » ومن ثم بمكن ضبط الانحراف عنها 
فكرا وحركة أو تلبيسا قوتشويها » ذلك أن الفاهيم كلمات اله فإوتمت كلمة ربك صدقا 
وعدلا » لا مبدل لکلماته . 
الدلالات السياسية الكلية لتنقية مفهوم التغبير : - 

يبدو للوهلة الأرلى أن تلك الدلالات التى قدمها الباحث لتنقية مفهوم التغيير تقتصر 
من حيث طبيعتها على المفاهيم الأساسية التى تختلط عفهوم التغيير وما يديه ذلك من آثار 
على عملية البحث النفلرى » حيث م يتنارل البساحث الدلالات السياسية المتعلقة باح ركة 
نظر لأن البحت فى الرابطة السياسية وتعلقها ج ركة الواقع السياسى العربى أغا يشكل فى 
جحوهره معظم الدلالات السياسية لمفهوم النغيبر فى الرؤية الإسلامية امتعلقة عجال الح ركة . 

وحقيقة الأمر أن الباحث إذ عالج جموعات من المغاهيم : - 

الأول : تعلق نهوم النهضة رالعلاقة بين الحضارات وهو بث فى طبيعة هذه 

الثانية : ترتبط .معيار التقدم رالتحلف وسا ي ركه ذلك من دلالات على مفاهیم 

مثل:“ 
التطو ر - المحديث - التنمية السياسية - ال لتصنيع والتقية - الانتقالية ... إخ. 


سم 


. تعرش الباسحت فهرم اشحديد رهم الفاهيم التى ترتبط به فى مقلمة الدراسة‎ )١( 
TY 


الثالثة : تعلق .مغاهيم ارتبطت بصفة الإسلامية » درن تفحص هذه المصطلحات 
مثل: - 
النهضة الإسلامية - واليقظة الإسلامية - والصحرة الإسلامية رالبعث 
الإسلامی.. إڂ . 
الرابعة : رالأحيرة » تنتضمن مفاهيم مقدسة فى الاستخدام تتساند وتازابط وفق 
معانيها الشرعية بالعردة إلى الأول الإسلامية مغل : التجحديد والتنوير 
رالإصلاح رالإحياء والتغيير . 
رهذا یترك فی جمله دلالتین کلیتین : - 
الدلالة الأولى : - 
ترتكز إلى ضرورة إعادة النظر فى معظم مقولات الحضارة الغريية ومراحعتها على 
ساس من نسق قياسى فهرم إسلامى أساسى مثل مفهوم التغيير » وهر ما قق الضبط فى 
النظر . 
أما الدلالة الثانية : - 
فتربط بون الضبط فى النظر بانخاذ جموعة من المواقف الفكرية الواضحة وبين الح ركة 
الحاضرة والمستقبلة . 
ذلك أن تبنى هذه المغاهيم الغربية دون مراحعتها يفرض اتخاذ مراقف سابية من الدين 
والازاث رالسلف .. إڂ هذا من انب » ومن حانب آخر يودى إلى عدم وضرح أساس 
للحر كة ومقاصدها وبناء مشروع حضارى للمستقبل يتحذ من الغرب القدرة والقبلة فى 
کل ذلك . 
وإذا كان معابحة هذه المفاهيم المختلفة قد تم على شحو بجمسل يرضح موضع التلبييس 
فيها » ومدى أهمية تحديد مفهوم التجديد رحقيقة التغيبر فى اتغاذ موقف واضسح متها فإنه 
حكن عرض جحمرعة من النماذج لمفاهيم بصورة أكثر تفصيلا » وذلك رفق سياق حطة بساء 
هذه الفاهيم » رأهم تلك للفاهيم : - 
)١(‏ مفهوم التئمية السياسية . 
(۲) مفهرم التحلف . 
(۳) مفهرم التحديث . 
)٤(‏ مفهوم التقَدّم . 
)١(‏ مفهرم التطور . 


TTA 


مفهوم التحديث وحقيقة التبعية 


ومفهوم التحديث الغربى تبدو لنا حطورته ليس فى ذاته ولا ارتضاء الحضارة الغرية 
له » فقد كان من نواتج عصر النهضة والتنوير الغربى فى علاقه بالكنيسة والدين » ولكن 
الخطورة الحقيقية أن بعض "الخراحات" على حد تعيير الأستاذ عادل حسين مشا ركين فى 
تصدير الحهل إلى الدرل الختلفة » ينقلرن هذه النظرية إلى إحوانهم .. على الوحه الذى : 
خحقتق مصالحهم وهذا ليس جحديدا » من آليات فرض واستمرار التبعية » تصدير النظريات 
الخاطعة وتشويه المغاهيم الصحيحة() , 


وينبغى أن ن ؤكد على ضرورة نهرض علماء علوم الأمة فى عا السلمين بدور اكير 
فى صبياغة النظرية التى تتعلق اضر رمستقبل بلادهم » وإلاميظل هولاء يلعبون على حد 
تعبير جمال الدين الافغانى درر "..المقلدين من كل أمة ٤‏ المنتحلين أطوار غيرها یکرنون فیها 
منافذ لتطرق الأعداء إليها وطلائع الحيرش الغالبين وأرباب الغارات» هدرن فم السبيل» 
ويفتحون الأبواب ثم يشبتون أقدامه"(") . 

ذلك أن جوهر اللنطر فى مفهوم التحديث بصدد عملية تعقيق التجديد الحضارى فى 
منظلوره الإسلامى هر أنه وليد الحضارة الغربية وحبرتها وأن حارلة تعديتها ليس إلا حالة من 
حالات التعنية الفكرية » ويعنى أننا ل نتغير من الأعماق إلى الدرجة المطلربة لملاقاة التحدى 
ففى حقيقة الأمر أن الجتمعات الغربية ليست مثلا أعلى أو وحيدا يقاس التقدم بقدر الاقتراب 
منه "إن الذى لا يقتفى أثر حطراتك » ويرفض أن يستمر فى السير » قد تفقد تبعيته لىك إلى 
الأبد » وليس أكثر فعالية فى ضمان هذه التبعية من أن تحاول إقناعه باستمرار بأنه ليس هناك 
هد أكثر جدارة من ڳن تحار ل اللحاق بلك"( . 


إن مفهرم التجدد الذاتى أى التجدد الحضارى من داحل الأمة وقاعدتها القيميه الذى 
لا يغفل عما حرله » ولكن يتفاعل ويتمثل حسب قراره هر » ورعيه ښقيقة التفاعل وحدوده 
فى إطار مقصده الأساسى الراضح والحدد » التجدد الذاتى هر الذى ينتج عمرانا أصيلا 
يؤدى بالشرررة إلى صياغة رؤية حضارية متكاملة العداصر متشابكة العانى تحدد النظرة إلى 
الكرن والذات رالآخحرين » تلف عن نظرة الحضارة الغربية وتتميز عنها » وهر ما يؤكد أن 


› م » القاهرة : - دار للستتبل العربى‎ ۱۹۷۹-1۹۷٤ عادل سين » الاقتصاد المعسرى من الاسنقاال إلى التبعية‎ )١( 
.۲۸۲ ط۲ 1۹۸۲ حا ۲ ص‎ 
مال الدين الأفغانى » الأعمال الكاملة > رتحقيق رتقديم : حمد عمارة » القاهرة : لفيعة للصرية العامة للتأيف‎ )۲( 
.1۹۷ - 1۹۵ والزجمة والشر > 1۸۸1 )۲ ص‎ 
د . لال أمين » عض قضايا الانفتاح الاتتصادى (الخاغة) » ورقة مقدمة للم ؤر السنوى الفالث للاقتصادين‎ )۲( 
.1۹۷۸ لاسریی » القلهرة ۽ مارس‎ 
۳۹ 


الربط بين المشروع الحضارى وعملية التجديد الحضارى ترتبط ارتباطا لا ينفعم جحقيقة 
التمايز الحضارى والوعى بالموية وكل متطلباتها وهذا بالتحديد هو ما يجعلنا نرفض يزم 
مفهوم و مصطلح التسحديث . 

فالحقَيقة أن الحديث عن مسار حضاری ینیع من قاعدة التجدد الذاتى » رالحديث 
عن مفهوم حضارى جديد ومتجدد » أصيل وموصل » يبدو غريبا وشاذا على أسماع الغرب 
وعلى أسماع من بهرتهم واستوعبهتم حضارة الغرب من مشقفى الدول التابعة . 

إن جحارب التنمية والتحديث عندهم يعكن أن تتحذ مسارات سياسية واقتصادية 
واحتماعية محتلفة » ولكن كل هذه المسارات تظل فى نفس الإطار الحضارى الحاكم . إن 
غالبية مفكرى اليسار فى الغرب - بل فى بلاد اللسلمين تعقل أهمية الاستقلال السياسى 
والاقتصادى رالاحتماعى فى إحداث تنمية حادة » وكلها لا تتخحيل أبدا أن الاستقلال 
الحضاری ممکن آیضا او مطلوب() . 
نقد مفهوم التحديث : 

: التحديث ورؤية الدين‎ -١ 

من آهم المفاهيم التى احتلطت .مفهوم التجديد مفهوم التحديسث أو العصرية 
Modernism‏ وهذە : الكلمة لا تعنى جرد الائتماء إلى العصر لكنها حاصة فى علاقتها بالدين 
تتضمن وجه نظر فى الدين ترى ضرورة السعى إلى تطويع مبادىء الدين لتيم الحضارة 
الغربية ومفاهيمها واحضاعه لتصوراتها ووحهة نظرها فى شعرن الحياة . 

رالصطلح آطلق خحاصة على ح ركة داحل الكنيسة الكاثوليكة الرومانية ظهرت فى 
أواحر القرن التاسع عشر وأرئل القرن العشرين » ولكن أيضا يستخدم لوصف التزعات 
التحررية المشابهة فى البروتستانية » كما أنه نشأت فى اليهودية فرقة كانت أفكارها تسير 
فى نحطوط متوازية مع ما نشا دال النصرانية » ولقد شهد الإسلام مذ القرن الاضى 
نزعات مشابهة . 

ومصطلح التحديث يسعى لتقديم حليط من الإسلام وأفكار الغرب وجتهد فى إشباد 
الواءسة بينهما ويعتمد فى ذلك أمسلوب التأريل والتحوير لتعاليم الإسلام » رأسلوب 
التنازلات والتسريغ باسم الاحتهاد > وفى حارلة من هذا التوحه بلط الأرراق» وعدم التميز 
بين الثابت والمتغر() 2 


(۱) انظر فی حمل هذه الأفكار : - 
عادل حسين » الاقتصاد اللصری ... ۽ مرجع سایق » جا ص ۲۱۲ » وما بعدهاء 
(۲) بسطامی » مرحع سابق . 
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-٣‏ التحديث وقضايا التقدم والتنمية والتطور 

رارتبطت فكرة التحديث بوجه عام بأفكار مثل التقدم والتدمية والتطور » ذلك أنه 
نمة أكثر من اتحاه فكرى فى الغرب له رؤية حددة حول موضوع التطور التاريغى تستند فى 
مجملها إل العيار المادى فى تفسير التقدم » فهناك اتحاه يتخذ من عنصر القوة وتازع البقاء 
معيارا للتقدم والتاحر » جحيث يصبح القوى هو صاحب "الح" والأصلح لابقاء ومعلا 
"للتقدم" » وقد شكل هذا التوجه تسويغا لسياسة الاستعمار . 

وهنالك ترجه آحر یستند إل مفهوم التقدم الادى - العلمى والتقنى فابجتمعات 
الأكثر تقدما فى عرف هذا التوجحه » هى أكثر تطورا يقدراتها العلمية رالتقبية رالانتاحية › 
اا القيم الروحية والأحلاقية والعنوية ونوع العلاقات الاجتماعية بين الناس أر الشعرب 
فليست معيار امترلة التقدم والتأحر . 


التقنية والعلمية والصناعية ومستويات المعيشة بل اتهم القيم ومكونات الشخصية كذلك 
بالتخحلف » رفق هذه الرؤية غإنه مقرلة التحلف فى ابجتمعات الإسلامية لاتتحصر فى جال 
تطرر التقنيات والسناعية وإما تنصرف إلى اعتبار جموع القيم والأحلاق رنهج المحياة جميعا 
مرادفا للتخحلف . 
نقد فكرة التحديث ورؤيتها للإسلام : - 

رغللت مترلة التحلف وفق الفهم الغربى ها - وتعرضها للست القيم الإسلامى » 
تتضمن تعريضا بالإسلام باعتباره مصدرًا لذلك التحلف » ومن ثم يتم التحلص من حالة 
التحلف من نحلال التشبه بالغرب رتبنى جموعة يمه وأفكار ونهجه فى الحياة سواء كان 
ذلك بتبنى النموذج اللبرا أر الا ركسى. 


هذا وقد انطلق الترجه السابق لي كد على نموذج الحضارة الغريية واعتبار أغاطها 
الاجتماعية ومؤسساتها السياسية هى مقياس التقدم »> كما اعتبر الأنماط الأصيلة أغاطا تقليدية 
بوصفها معيارا لاتخحلف . 
ولا شك أن الاستناد إلى ترجه مغاير يتمد الرؤية الإسلامية أساساً له سيؤدى 
بالضرررة إل معاي أحرى تحدد ماهية التقدم والتأحر » ويفضى إلى حصلة متميزه فى فم 
التاريخ وتفسير حر كته » ذلك أن تقصى ارب التاريخ يقضى بأن التقدم العلمى والتقنى 
رالادى أر ما يسمى مراحل التطور الأرقى لا تحمل بالضرررة شروط العلاة العنرية القائمة 
على آساس ن "لحلاف" سراء فى التعامل بين التاس افرادا و ماعات وشعوبات کما لا 
تحمل تقدما فى القيم لتحقيق قراعد العدل والحق . 
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وفى هذا امقام فإن أغلب نظريات الغرب قد اسقطت من حسابها كل عناصر 
الاستخحلاف فى التعامل باعتبارها المقياس الأهم فى سحديد ماهية التقدم والتخلف . 


وحلاصة القرل » أن المفهوم الغربى للتحديث والتنمية امتداد لمفهرم التحديث فى 
علاقته بالدين . فهر من حيث تأسيسه الوصفى الغربى وتعلقه.عجموعة من النغلريات للنمر 
والتطرر التى سادت العلوم البيولوجية » حاصة نظلرية داروين › حيث يحاول المعلابقة الكاملة 
بين تطور ابحدس البشرى على ما افزضه داروين » وهو أمر يجب التحفظ عليه وعدم 
الإنزلاق إليه » ترا لعدم قیاه على ساس منهج أو علمى . 

كما أن تلك الدطريات النائية التى تفارق بين اجتمعات التقليدية والحتمعات الدينة 
جعلت من تلك الأحيرة مردافة للمجتمعات الغربية . 


کما أن هذا المفهوم من حیٹ طبیعته وتکوینه يضتزل التاریخ البشرى فى تاريخ 
أرروبا ومسيرته حيث يقرم على افتراض راحدية التطور ».ما يتضمن لفيا للغير رحصوصية › 
وتحكمه فى المداحل واولة سحبها على أجزاء العا م الآحرى فى إطار مسن المركزية الغربية 
التى اتفذت من ذانها حورا يقسم على أساسه الزمن التارينى » بل الامتداد ابحغرافى »› 
وأسست مفاهيم مثل التنمية والتحديث لكى تازادف بشكل أر بأحر مع مفهرم التغريب 
والإلحاق الحضارى الشامل - على حد التصور الغربى للأسس التى يبب أن تنطلق منها 
والوسائل التى ججب أن توصلها إلى غايات حددتها سلفا بسررة لا تعتبر الفروق والتباين بين 
اججتمعات . رفى إطار اعتبار مفهرم التدمية والتحديث والمشاهيم التعلقة بهما إحدى الرسائل 
الأساسية لتبعية الجتمعات غير الغربية وفق النمط الغربى 

أما هذا ا مهوم من حيث الفلسفة الكامنة حلفه فإنه استنادا إلى تأسيسه الوضعى 
يرتكر على نفى الغيب وتقديس الوضعية والإبمان امطلق بالمادة والحسوس وهر ما يتضمن فى 
القابل تحكيما للواقع ا معاش باتخاذه ددا ومعيارا للح ركة .. ومن تم فإن هذه الرؤية تبر 
إلى عنصر الغيب رالإيمان كعنصر معرق لتحقيق التحديث والتنمية » بل كونست من نحلال 
ذلك نظرة ثابتة للدين وأثره فى ح ركة الحياة » فجعاتة وفتق تسورها العلمانى لا شأن له 
مطلقا جر كة التدمية والتحديث والحياة إجمالا » بل رعا أنكرته باعتباره من العرقات( . 


: انظر فى جحمل نقد فكرة الحديث والتتمية‎ )١( 
د . حال أمين » الراث والشمية العرية » جلة الستقبل العربی » بپروت » العدد (۷۲) ۽ رایز ۱۹۸5 ص‎ 
~4 
. وما بعدها‎ ۳١۲ ۰ عادل حسين » للرجحع السابق‎ 
, ۸4 - 41 ؛ ص‎ 1۹۸٩ » عادل حسين » شحو فكر عربى جديد » التاهرة : دار الستقیل الغریی‎ 
. 14 - 4٠4 سيف الدين عبد الفاح » التجديد السياسى والئبرة الإسلامية » ومر حع ساق س‎ 
.۲ ۰۹ = 149 ۷۳ ¬ 1۲ الإسلام فى معر ك اللعضارة » مرجع سایق ۲ ص‎ ٠ منير شفيق‎ 
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¢ مفهوم التقدم “:- 

یعتیر التقدم و٥‏ رچہإ۴ مفھوما اساسیا فی نظریات التنمية السياسية » بل إنه الفهرم 
الوحيد الذى يطلق على هذه العملية فى شطر أساسى من هذه النظريات وهر الشطر 
الاركسى . وتد ارتبط هذا الغهوم بعماية التطور والتغيير فى الغرب رإن كان له "صور 
متباينة فى أقدم الثقافات التى نعرفها . ولكن الفرق بين مفهوم قدا وحدياً هو أنه بدأ فى 
الثقانات القدعة ذا طابع ميتافيزيقى أو انفعالى » يعكس الرغبة فى الانتقال من حالة إل 
أحسن » أما فى العصور الحديثة فقد أصبح هذا الفهوم واتعيا لا جرد انعاكس لأمل ر رحاء 
رمثال حيالى . فالطابع العيارى لمفهوم التقدم ونسبيته قد ولد مفاهيم مختلفة للتقدم » فكان 
حينا مساويا للحصول على أكبر قدر مطرد الزيادة من اللذة الدنيوية » صار حينا آحر 
يسارى انتشار ديانة معينة » وتحقيقها لإنجازات سريعة كبرى » وعنى بالنسبة للآخرين 
غزارة الإنتاج الاقتصادي والتوسع فى استغلال مصادر الطبيعة لمصلحة الإنسان » أو اطراد 
التحرير من قيود التقليد أو الاقتزاب من حالة "علمية" للإنسانية أر من حالة مثالية بمحى فيها 
استغلال الإإنسان لللانسان"('. 


ومن هنا فإن مفهرم التقدم قد ارتبط بفكرة خحطية التطور التارينى كمنطلق» 
رالسعى حر تكريس وتكديس الادة كغاية . رلذلك وفى ضرء النظر إل التقدم كحركة 
حطية عبر الزمن » فإنه يعكن تنارله بطريتتين هما : القرب من المدف النشرد أر البعد عن 
نقطة الانعللاق ٠‏ واتبا ع التقدم كانوا يغلنون بسذاجتهم أن الشرور وف على الماضى › وأنه 
لا بمكن تأمون مستتبل أفضل إلا بالابتعاد عن الماضى بأسرع وقت") . رقد تدم منظور 
التدمية السياسية حبرة ابحتمم الأرروبى » كمقياس ومعيار لما هو تقدم أو تأر » على أساس 
أن الدرلة الأررربية تمل نغاذج التقدم » وأن الدرل الأسيرية والإفريقية ودول أمريكا اللاتينية 
تمل نماذ ج التحلف » و مم يقتصر هذا المعيار على الحجواننب التقئية أو العملية أو الصناعية» 
رإغا استد إلى القيم والأحلاق ومكونات الشخصية فاعتبر نموذجه معيار التقدم » يتيس عليه 
النساذج الأنحرى التى ستعتبر متخحلفة بالضرررة ساداست وحدة التياس هى النموذج 
الغربى"(") وانطلاقا من هذا الفهم للتقدم بزر مفهوم "الفجرة" و "اللحاق بالركب" على 


“ عر عارف » نظربات انتنمية السياسية .. » مرجع سابق . 

(۱) د . فھمی جلعال ‏ مرجع ساب ؛ ص ۱١‏ . 

(۲) لريس بمفررد » أسطررة الآلة » بتاغرن الترة » ترجمة إحسان حصتى » دمشق مدشورات وزارة الثقافة والإرشاد 
الترنی > ۱۹۸۲ ۰ الحزء الئان » ص ٣٣۹٣‏ 
اليس مرقص » التاريخ واكتدم » الوحدة » راط » الجلس الترمى للقافة العرية ء السنة اشاي ة » العدد ۲۳/۲۲ 
پرلیر ۱۹۸1 » ص ۲۹ . 

(۳) متیر شفيق ۽ الإسلام فى مع ر كة الحتارة » مرجع سابق ۽ ص ۱۷١‏ - ۱۷۸ . 
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أساس أن ما حقققة الجحتمع الأرروبى بعكن شحقيقة فى اجتمعات المتخلفة » ولكن بعد مرحلة 
زمنية معينه يعكن اختصارها » على الرغم من أن الواقع فى الدرل غير الأرروبية يبرز بصررة 
واضحة أن الفجوة لازالت مستمرة » بل وتتسع بأطراد » على الرغم من الجهود التنموية 
الت تبذها الدول غير الأوروبية('“ . 

وبالنظر إلى الترجة العربية لمفهوم وءرعم" واحتيار لفظ التقدم مسساويًا له جحد أن 
اللفظ العربى يعطى معانى ودلالات عديدة » قد لا تكون مقصودة مسن وراء اللفظ 
الإخحليرى» ومفهرم التقدم يعنى لغة السبق » حيث القدم نقيض الحدوث . فقدم يتدم قدا 
رقادمه وتقادم وتقدمه فى الإسلام أى سبقه") » وتقدم على العمل أسرع فى إإسازه بدون 
توقفه وتقدم القوم سبقهم فى الشرف والرتبة(" » وقد أورد الأصفهانى مفهوم "التتدم على 
أربعة أوجه » إما يقال حديث وقديم » ذلك باعتبار الزمانين . وإما بالشرف نحو فلان 
متقدم على فلان أی اشرف منه ومالا لا يصح وحرد غيره إلا بوحوده » كقولك الواحد 
متقدم على العدد » وتنقدموا أى تسبقوا بالعمل أو القول"(؟). ومن ححلال هنه المعانى خد 
أن مفهوم التقدم مفهوم حايد » يشير إل القديم كما يشير إلى السبتق » ولكشه لا يشير فى 
أى معانيه من قريب أو بعيد إلى التقدم المادى أو تفوق وسائل الإنتاج أر محدلاته . 
-٥‏ مفهوم التطور ¬ 


يرتبط مفهرم التطور مع التغير والدمو والتقدم » حيث حلط هذه الفاهيم فى بعض 
الأحيان » أو يعكن أن يعبر عنها .مهوم واحد() » ذى دلالة واحدة » ومضمون واحد وقد 
سبق معابلحة هذا المفهوم عند تنارل الأنثروبولوحيا » حيث ظهر واضحا أن هذا الفهوم "وليد 
الفلسفة الدارونية بصورة حاصة » وهو بيدو كشرط حارحى بل ركة تعترى الوجحود»› وتنقله 
من حال إلى حال" غير أن انتقال هذا المفهرم إلى العلوم الاحتماعية » وحصوصاعلم 
السياسة أعطى له دلالات عده » نظرا لتعدد مناحى توظفيه » جيث أصبسح هذا الاصطلاح 
"موضع غموض وعدم وضرح » ويعود ذلك إلى عاملين : أرلمما مادرج عليه الفقه السياسى 


(۱) اندور وییسر » مرجع سابق » ص ص۹٤‏ . 
(۲) ابن منظلور » مرجع ساہق ج٥۱‏ » ص ۲٣١ - ۳٦4‏ . 
(۳) العم الوسيط › مرحع سابق » ج۲ » ص ۷١١‏ . 
)٤(‏ الراغب الأصفهانی » للفردات فی غریب الرآن » مرجع سابق » ص ۲۹۷ . 
)٥(‏ فهمی جحدعان » مرجع سابق » ص ۱۳ . 
Steward , Op . Cit . PP . 241 - 250 .‏ )6( 
كنك انظر : 
برتومور » مرجع سابق » ص ۳٣۳۲‏ 
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من النظر إلى ظاهرة التطور السياسى على أنها عملية تتابع زمن . وثانيهما ما وقع فيه الفقه 
الح ر كى من حلط بين طبيعة التطرر وادوات التطور » فالتطور كتنقل مرحلى يعنى الانتقال 
من وضع إلى وضع أو من صورة إلى صمورة أو سن نظام إلى نظام » وهذا يذكرنا بنظرية 
الدساتير لأفلاطون ونظرية الدولة لابن حلدرن » وتكمن حلض هذا الفهوم عوامل ثلاثة 
التابع ثم من حانب الث عنصر الاستفلال الشكلى أو افيكلى لكل من تلك المراحل 
امحابعة"( . 

وحلاصة التول إن هذا المفهرم يعتمد بصورة أساسية على فكرة الراحل المتتالية فى 
الح ر كة التاريخية(" على أساس أن الجتمع الإنسانى يسر فى حط تدريجى صاعد» تمل 
أوروبا قمته » وتسير حلفها جميع دول العام لأنها حققت الراحل العليا من التطرر طبقا لا 
تطرحه نفلريات التدمية السياسية والاقتصادية , 
مفهوم التجديد : محاولة للتحديد : 

أ - التجديد لغة : 

یدد الشع صار جديا » وحدده أى صيره حديدا وكذلك أحده رأستجده . 

وابلحديد نقيض الخلق والجده - بالكسر - مصدر الجديد » وهى نقيض البلى , 

والأصل فى هذا المعنى القطع » يقال حددت الشى فهو جحدد رحديد أى مقطر » 
ومن هذا القرل ثوب جديد وهر فى معنى جدد » فإن ناسجه قطعة الآن : أما ماجاء منه فى 
غير ما يقبل القطع فعلى المثل من ذلك قرحم حدد الوضوء » وحدد العهد . 

ركذلك سُمی کل شئ م تأت عليه الأيام حديدًا ء فالحديدان رالأحدان هما الليل 
رالنہار لأنما لا ييليان أبدا" . 

رومن نحلال هذه المعانى اللغرية عكسن القول إن التجديد فى الأصل معناه اللغوى 
ييعث فى الذهن تصسورا تمع فيه ثلاثه معان متصلة لايعكن فصل أحداها عن الآحر 
ويستلزم كل واحد نها العنى الآحر() , 


. ۲ د . حامد ريبع » نظرية التطرر السياسى » القاهرة » مكبة القاهرة المبديثة > ۱۹۷۲ » ص‎ )١( 
(2) Sills (ed .) Op . Cit . PP. 228 - 231 . 
. انظر : المخنار السحاح » لان العرب » مقاييس اللغة : مادة حدد‎ )۳( 
- : انظر فى هذه الاستباط من الدلالات اللغوية‎ )٤( 
” ٠١ ۱ه > ۱۹۸4م »ص ص‎ ۲۰٤ > سطامی تحند سعد » مفهرم دید الدین » الکریت : دار الدعرة‎ 
تا‎ 
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أوهما : أن الشى الحدد قد كان فى أرل الأمر موحوداً وقائما وللناس به عهد . 

وثانيهما : أن هذا الشيع أتت عليه الأيام فأصابه البلى وصار قديما حلقا . 

والتهما : أن ذلك الشى قد أعيد إلى مل الحالة التى كان عليها قبل أن يبلى ويخلق. 

فقد جاء أن الحديد نقيض الخلق » وأن الحدة نقيض البلى فيكون معشسى جحدد الشى 
صبیره حدیدا غير حالق ولا بال » فهناك ثلاثة عناصر : (شی بال وحلق) » (وقد کان غير 
بال رلا حلق) » (مجدد بأن يعاد إلى مثل حالته الأرلى) . 

فالقول جدّد الوضوء » وجدد الطهر » أظهرت الدلالة على أن التجحديد يتضمن معلى 
الإعادة فتحديد الرضوء يعنى إعادته » وجديد العهد هو تكراره تأكيدا . 

ب - كلمة جديد فى القرآن : 

م يأت فى القرآن لفظ حدد أو لفظ التجديد » رلكن جاءت فيه كلمة جديد 
سيفيد بلاشك استعمال القرآن الكريم هذه الكلمة فى استجلاء معنى التحديد . رسن 
الأيات فى ذلك قرله تعالى : - 

لإوقالوا أ إذا كنا عظاماورفاتا أ إنا أبعوثون خلقا جديدًا » قل كونوا جحارة أو 
حدیدا » أو خلقا ما كبر فى صدوركم فسيقولون من يعيدنا قل الذى فطركم أول 
مرةاي(') , 

فمن هذه الآية يتضح أن دید انلق هو به وإحیاژه وإعادته . 

ویعکرر هذا النعی فی قرله تعال : - 

بإوقال الذين كفروا هل ندلكم على رجل يبتكم إذا مزقتم كل مزق إنكم لفى 
خلق جدید 04 . 

ونی توله تعالى فإوقالوا أ إذا ضللنا فى الأرض إنا لفى خلق جديد4" . 

فتجحدید انلق هنا أیضا هر إحیازه وبعه بعد أن ذهب وعفا آثره راندرس . 

وفى معنى هذه الآية أيضا قرله تعالى : - 


بإأفعيبنا با خلق الأول بل هم فى لبس من خلت جديد 6ه . 


. ه١‎ - £٩ / الإسراء‎ )١( 
. )سا‎ ( 
. ١٠١ الجدة/‎ )( 
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وهذا توبيخ لمنكرى البعث يقال : عيبت بالأمر إذا ل تعرف وجه » فا لله عز وحلل 
يعجز عن حلت الناس أول مرة » فكيف يعجز عن إحيائهم ثانية لإبل هم فى لبس من 
خحلق جديد أى فى حيرة من البعث » ففى هذه الآية إشارة إلى للمراحل الثلاث : 

حلق اول وحياة أو . 

ثم موت وبلی . 

ثم بعث واحياء وإعادة وجحديد . 

فإذا اللخلتی (حلق حدید() . 

ج - مفهوم التجديد فى السنة الثبوية : 

E SN RNS 
رالسلام فقد قال رسول عه : "إن الإعان ليخلق فى حوف أحدكم » > كما يخلق الثرب‎ 
. فإسألوا | لله تعالى أن يجدد الإبمان فى قلوبكم"‎ 

ويشير الحديث إلى عملية التجديد .بكافة حركاتها الترابطة › فهداك إيمان قد دحل 
قلب صما-حبه واستقر فيه وعليه » ثم لا يستمر هذا الإبعان على حاله بل هر ينقص ويجلق مغل 
الوب الذى ببلى ريخلق ثم هر رحس بالدعاء والتذكر رالتضرع إلى الله سبحانه وتعالى 
والتوجه إله بالسزال أن يتجدد فى القلب بأن يعرد إلى مثل حالته الأرلى أو أمرة الأرل ورا 
يفضل ذلك . 

رروى الإمام مد عن أبى هريرة فتن" : قال رسول الله عل : 

"جددرا مانک کم » قیل یارسول الله » وکیف نحدد إماننا ؟ قال : أكثروامن قول ل 
اله إلا الله ' وهذا الحدیث یرد فيه لفظ مدید الان مرة انحری الذی کون تحدیده بذكر لا 
إله إلا الله » فهى كلمة التوحيد التى تعد علامه لاإاعان واستحضارها قرلا وفعلا بوركد ما 
دحل فى قلب الومن من إعان أرل مرة وفى بدء عهده . 

رکذا رری الإمام مد بن حنبل عن النبى عر قال : "امن لم رلا مسلمة 
يصاب .مصيبة فيد كرما وإن طال عهدها ری ورا ا ع و أسترجاعاء 
إلاجدد الله له عند ذلك فأعطاه ثل أجرها يوم أصيب بها" . 

ولا شك أن من إشارات الحديث نلمح معنى التكرار والإعادة الذى يتضمن تحديد 
الراب كلما أعيد الاسترجحاع . 


(4) ق ٠٥/‏ . 
(1) بسطامی » مرجع سابتق ؛ س ۱١‏ -. 
¥{ 


وقد تداثرت آراء السلف وكثر من الفكرين المسلمين فى كتب الحديث وشروحها 
وكتب الطبقات والتراجحم › »> وقد أراد الإمام ابن حجر أن يفرد هذا اوضرع بالتأليف » 
وللسيرطى ورقات عن الحددين بعنوان "التنبعة فمن بعثه | لله على راس کل مائة" . 

ولأن مصطاح التجديد كما سبق الإشارة إلى ذلك - نشا عن حديث البى لر 

وغاية الأمر فى كل هذا أن تعريف التجديد ل بحظ بصورة كافية من اهتمام من 
كتب فى هذا الوضوع فى القديم » ولكن نال اهتمامهم غاوللة ذكر انحددين رتعدادهم 
والمرشح لکل قرن . 

أا ما قدم من إشارات حول مضمون التجديد فلم يكن كافيا لأن نقول عنه تعريفاً 
متكاملاً لمفهوم التحديد غلى الرغم من أهمية هذه الإشارات عند تأصيل مهرم التجديد . 

وفى البداية ججدر بنا مناقشة فهم حديث التجديد لدى بعض المسلمين » رالذى إ 
يفهم كما ينبغى له الفهم وفقه مختلف معانيه الباشرة وغير مباشرة . 

رقد تعلقت جحديث التحديد محموعة من الأفكار أهمها : - 

حدید الدين » الزمان وعملية التجديد » القائم بالتجديد 

وفى الغالب فإن هذه الأفكار تد صادفت بعض الفهرم القاصرة رالتى شاعت حتى 
أن مفهرم التجديد قد عطلت فعالياته فى الفكر والح ركة . 
تجديد الدين : - 

کما فی نص الحدیٹ النبوی "... من مجدد ها دیني" 

فورد التجديد مضافا للدين » وهو ما أشاع سرء فهم و كانه يطرأً على الدين تغيير » 
فمن المقرر للمعانى اللغوية رالقرآنية وفى السنة النبرية ألا يتصرف معنى التجديد فى هذا 
السياق إلى معانى التحديد فى الدين والشرع ذانه » بل هر فى حقيقته بعديد رإحياء 
رإصلاح لعلاقة السلمين بالدين والتفاعل مع أصرله رالاهتداء بهديه لتحتيت العمارة 
الحضارية وجحديد حال السلمين(١)‏ . 


وإذا كان مغهوم التجديد فى الدين قد لاقى رراجا نى الحضارة الغريية فى إطار 


() انظر : د عمر فروخ ؛ ديد فى للسلمين لا فى الإسلام » بيروت : دار اأكاب العربى » ااه“ 
۰)۱ ص ٩‏ وما يعدها, 
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الوقف العام من الكنيسة وح ركتها » » قبيل عصر النهضة والتنوير › إلا أن التبحديد كمفهرم 
شرعی لا يتحمل العبٹ به ار القول بالتجديد (فى) الدين . فبين تحديد الدين أى إعادته إل 
حاته الأرلى وبين التحديد فيه تغيرا وتبديلا بون شاسع ولايمكن الحمع بينهما لنظلا أو 
معنی . 
e‏ 
يشير الحديث النيرى إلى آنه E‏ '. وواقع الأمر أن هذه 
الاشارة ء لاينيد ما أحهد فيه عض النكرين سهم فحارلرا ن لوا عا رأس كل بائة 
ددا رحرصوا على أن يكون فى مفتتح القرن » بل إنها تكد حقيقة استمرارية عراية 
اعجديد وأقارب زمانه يث يصبح عملية تراصل وتوريث» وحقيقة التجديد الذانى الكائن 
فى الأمة » وهو يشير إلى ضرورة امراحعة والحث والدفع للأسل وعدم اليأس » إنه بؤكد 
للأمة أن الله تكفل أن جحفظ طائفة جددة ظاهرين على الحق » وأن هذا من حمل حف ظ 
الذكر إإنا نحن نرلنا الذكر وإنا له خحافظوني » رأن هذه الأمة لن يصيبها يصيبها المحمرد التام 
رالرت راللاك الشامل مثلما بادت حضارات سابقة على مر اريخ » ولكن من البشرات 
يذه الأمة أنه وضع فى كيان الأمة عوامل التجديد الذاتى وعرامل الاستمرار والبقاء» فقا 
أراد الرسول طمأنه المزمنين من هم على نهجه أنه بعد رفاته » وباعتباره حاتم النبين » فإن 
هذا لا يعنى إنتهاء الأمر » بل إنه سيظطل دورما وفى كل جيل سن مل مهمة النجديد 
رمواصلة التجحديد الذاتى بتأكيد عموم الرسالة روصلاحيتها فى الرمان والمكان والبشر . 
يغلاهر هذا الفهم الأحاديث النبرية التى توكد أنه "لا تزال طائفة من أمتى قائمة بأمر 
الله لا يضرهم من حدم ار خالفهم حتى يأتى أمر الله » وهم ظاهرون على الناس.." ذلك 
أن هزلاء الحددين تد حفظرا على الدين صورته الصحيحة النقية » كما م يركوا الأمة 
ليعمها الفساد والضلال بصورة جماعية حيث لا تحتمع الأمة على ضلالة» وقد أحيرا الدين 
والسنة بعد اندراس فى الأمة "من أحيا ستة من SS‏ 
ا 
من اجلد : - 
نهم أيضا معفلم من عاج حديث التجديد بالتغسير والشرح » أن لقصرد ب " سن" 
فى الحديث ليس إلا ادد الفرد » رأجحهدرا أنفسهم ذ فى ذلك فعینرا لکل قرن ددا فرداً . 
وحقيقة الأمر أن هذا الفهم لا يقل خحطورة عن سابقة » إذا أن حصر عملية اتجديد 
علی تشابکها رتعقدها نى فرد محدد » ما هر تبسيط للأمور أكثر تما تحتمل › خحاصة ان 
لفظ "من" للعموم يسمل الفرد والمحماعة » والأحصرب أن تشير فى حديث التجديد إلى 


۳۹ 


الحماعة . ويسوق ابن حجر ما يؤكد هذا الفهم فيقرل فى فتح البارى : "نبه بعض الأئمة 
علی انه لا یازم ن یکون فی راس کل قرن واحد فقط » بل الأمر فيه کما ذکره النووی فی 
حدیث "لا تزال طائفة من أمتى ظاهرين على احق " فى أنه جوز أن تكون الطائفة جماعة 
متعددة من أنواع المؤمنين » ما بين شجاع وبصير بالحرب › وفقيه وحدث ومفسر وفائم 
با معروف والنهى عن المنكر وزاهد وعابد » ولا يلزم اجتماعهم ببلد واحد » بل جوز 
احتماعهم فى قطر واحد وتفرقهم فى الأقطار » ويجوز تفرقهم فى بلد واحد وأن یکوتوا فی 
بعض دون بعض ..." 

وقال الحافظ ابن حجر : وهذا احتماع الصفات الحتاج إلى جحديدها لا تنحصر فى 
نوع من النیر ولا یلزم ان جمیع حصال الخیر کلھا فی شخص واحد » إلا أن يدعی ذلك 
فى ابن عبد العزيز فإنه كان القائم بالأمر على رأس للمائة الأرلى باتصافه بجميع الصفات الخير 
وتقدمه فیها , 

ومن ثم ذکر امد انهم کانوا بحملون عليه الحدیث › وأما مسن بعده فالشافعی وإن 
اتصف بالصفات الحميلة والفضائل الحمة لكن ‏ يكن القائم بشأن الحهاد والحكم بالعدل. 

فعلى هذا كل من اتصف بشع من ذلك عند رأس الائة هو المراد تعدد أم لا . 

ویری ابن كثير أن الحددين هم ملة العلم فى كل عصر يقرل فى ذلك "السحيح أن 
الحديث - يعنى حديث التجديد - يشمل كل فرد من آحاد العلماء من هذه الأعصار ممن 
يقوم بفرض الكفاية فى أداء العلم عمن أدرك من السلف إلى من يد ركه من الف"( . 
د - بناء المفاهيم الإسلامية ومفهوم التجديد (خلاصة) 

إذا كانت المفاهيم تشكل اللبنات الشى منها تسس المنهاسحية » فإنه ما من عسل 
منهاجى إلا ويكون قوامه عملية التأصيل للمفاهيم) . 

إلا أن تأصيل المفاهيم لايمكن أن يكرن شتاتا لا حامع بينها رفرقة لا رابط ها 
وفوضى وتعدد لا ضابط عليها . فهى منظرمة يشكل الإطار الرحعى أهم رابط وضابط ها » 
حيث يتيح وضع المفاهيم فى مواضعها وإحراحها من قوالبها المستتلة لترصل فيما بينها» 
وتشغيلها فى تشكيلاتها التبايدة فى اآحاه معلوم » فى سبيل شحقيتق القصسد سن المنهجية › 
فالأطر المرجعية هى الكفيلة تأكيد فعالية المنهجية » إذ يتوقف عليها ضبط وتحريك 
الواحدات الحزئية وإقامة العلاقات الارتباطية بيدها » وتييز امسثويات وترتيب الأولويات فضى 


(0 انظر أراء السلف عن التجديد : - 
بسطامی » مرجع سیت ذکرة › ص ۱۸ وما بعنها 
(۲) انظر فى تفيل ذلك : إسلامية العرفة » مر حع سابق > ص ص ١١۷ - ۷١‏ 0 
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ضوء المنظومة القيمية التىتنطوى عليها هذه الأطر... فالعلاقة وثيقة بين الأطر رالفاهيم 
فحيث يقدم الإطار الضابط الناظم للمفاهيم » فإن دعائم الإطار تقدمها الفاهيم() . 


وعلى هذا تبدو عملية التكامل النهجى لا تتحذ نفس مسار الفكر الغربى الذى بدا 
يهتم بهذه القضية حارلا الحمع بين المناهج بعد اكتماهما » وهذا النهج فى حقيقته إفا يعبر عن 
حارلة تلفيق شديدة تخفق غالبا فى نتائجها لعدم توافر أهم مكنات التكامل النهجى نظرا 
لاختلاف القيم الأساسية » والفلسفة الكامنة حف المناهج المتناقصة . ولكن الرؤية 
الإسلامية تختلف فى مسارها فهى تعتبر منذ البداية أن التكامل فى جال المفاهيم هر قاعدة 
الأساس فى التكامل المنهجى) » رمن ثم هى نحققه ابتداءٌ تملك مكنات ذلك ولا تحارل 
أن تعتسف انتهاء للجممع بين متنائضات » ذلك اَن البادئ الأساسية للمنهجية هى الحاكمة 
والضابطة لكل فكرة تنتظمها فى مكانها الحصرص بلا زيادة أو نقصان ردرن إنراط أر 
تفرط . 

وإذا كان هذا المرضوع سيتناول تفصيلا فى الباب الأول من هذه الدراسة ريشمل 
بابها الثالث على تأصيل جرعة هامة من مفاهيم الإسلامية السياسية ينتظلمها مفهرم الرابطة 
الإيمانية السياسية » فإن المفهوم الأساسى رالذى برد فى عنران الدراسة وهر 'التجديد 
السياسي" هر أرلى المغاهيم التحديد فى هذه المقدمة » حاصة وأن الرؤية النقدية للاراسات 
السابقة قد أوضحت إما إهمالا هذا الفهرم كلية » أو تنازعه وإدعاء الوصل به رالتمثيل له . 


منها اللغة التى تو كد أن مفهرم التجديد - بوزنه اللغرى التفعيسل » إنما يعبر عن حالة من _ 
التواصل والاستمرارية وبذل الحهد رالطاقة) . 

ورغم أنه م ترد سادة "التجديد" بهيتتها أو فعلها "حدد" فى القرآن الكريم بل 
وردت كلمة حديد) إلا أنه ونى هذا السياق فإن القرآن لا يخلر من التعبير عنه وعن أهم 


. د . مى أو الفضشل » مصادر النظرر.. » مرجع ساق » ص ۳ وما بعدها‎ )١( 

(۲) من ابلندير بالإشارة أن النكامل فى المغاهيم يطرح من حانب الرؤية الإسلامية على مسزيات أربعة : الأول يشير 
إلى التكامل داحل المغهرم الراحد (عناصره ومسترياته) » واكائى يشير إلى تكامله مع منظوسة الفاهيم الإسلامية 
الأحرى بشكل تفرضة طبيعة هذه الرؤية » واكالث أن الغهرم الراحد يصلح كأساس للتعيير عن منظرمة من 
الناهيم .عغردة فمفهوم الأمر وانهى عن للنكر » يشمل كل معروف أو منكر فى الشرع حتى يدحل فيه تسق 
الشريعة كلها رمناعيمها ء الرايع : ارتباط كل منظومة الغاهيم بقصد أساس وهو "الترحيد" . 

(۲) الشيخ اماد رسا ؛ معجسم ستن اللغة » بيروت : دار مكنبة الما ع ۱۴۳۷۷ ه = ۹۵۸١م‏ جلد (1) ء ص 
.SAe “EAT‏ 
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خحدداته ععان كثيرة أحرى تسهم فى تحديده وتفسيره مثل : الإصلاح - الإحياء - التغيبر . 
النور والتنوير .....ا(٠‏ » بل أنه من الهم فى هذا اقام أن نشير إلى مفهسوم التجديد ذاته 
تعكسه روح الشريعة ذاتها وطبيعتها » ذلك أن “ماتها الأساسية تؤكد على عملية التجديد 
وضرورتها مثل : صلاحية الشريعة للزمان والمكان - وطبيعة الرسالة الخاتمة والتى ت ؤكد على 
صفة الأبدية والخلود ما حعلها تفصل فيما لا يتغير بينما تحمل ما يتغير » اشتملت على 
جحموعة من المبادئ الكلية رالنظامية الثانية والحاكمة على اجتهاد بشرى بتحرى المقاصد 
الشرعية وأصول الشريعة . 

بل آن حال الابتلاء التی خحوطب بها الومنین مراراً وتکراراً كانت فى جوهرها 
عملية مديد وترسيخ لاإإمان(ا) . وكذلك حال التذكير عند الغفلة أو النسيان أو الاندراس 
إنغا يعبر عن فكرة التجديد" » وأحيرا حال التربة والتى قد ترتبط بالغرد أو ابلحماعة عند 
ارتكاب الذنوب أر امعاصى ليست إلا شديدا باستشراف مرحلسة جحديدة يز كد فيها على 
الصا وتكريسه ويترك فيها العاصى والذنوب() 


وإذا كان نس الشريعة يوكد على فكرة التجديد ويجعلها إحدى خحصائصها 
رسماتهاء فإن السنة النبرية الصحيحة - والتى تعد حزءا لا يتجزا من الوحى - قد أشارت 
بصورة مباشرة إلى مفهوم التجديد من خلال الحديث النبرى "إن الله ييعث على رأس كل 
مائة من يجدد هذه الأمة ديني"() . 


وأهم ما يشير إليه الحديث ذلك التراصيل والاستمرارية وحقيقة التجدد الذاتى فى 
الأمة بالعودة إلى الأصرل رالتفاعل مع مبادئها رمقاصدها فى حركة الحياة : فكرا ونغلما 
وحركة . 


)٤(‏ محمد فزاد عبد الباقى » المعجم للفهرس لألفاظ القرآن الكريم » برررت : مزسسة جال للنشر » د. ت ٠‏ ص 
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, انظطر هذه المغاهيم داحل الباب الكانى من هله الدراسة‎ )١( 

(۲) ابن قيم ابموزية » حكمة الابتلاء » القاهرة : دار الكلمة الطيبة » ط ۲ ۲ ۱۴۰4 ه - ۱۹۸4م ص 4١‏ د ٣ع‏ 

(۳) ی ؤكد على هذا امعنى سعيد حرى يث يقول : "أن فكرة النجديد هذه توسى أن هناك معانی تغئل أو تسى أر 
تدرس . ومن هنا نترل : أن هناك معانی فی عضرا تاج إلى تذکر .. وتذکپر › انظر : سعید حوری کی 
لاأمشى بعيداً عن احتياحات العصر » الثاهرة » دار السلام للطابعة والنشر » 4 س٣‏ . 

() انظر فى هذا للعنى : أبر سامد اغرال » الثربة إلى الله ومكفرات الذثرب » قي : عبد الأطبف عاشرر » القاهرة 
مکية القرآن ‏ ص ۲١‏ 

. رواه بر داود فى كتاب اللاحم عن أبى هريرة مرفرعا‎ )٥( 
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يظاهر هذا الغهم الحديث النبوى الذى يوكد أنه "لا ترال طائفة من أمتى قائمة بابر 
الله لا يضرهم من حم او حالفهم حتی اتی أمر الله وهم ظاهرون على النار"() . 
بل خحدد النبى مرك طبيعة هذه الهمة التجديديه فى حديث آحر "يحمل هذا 
من كل حلف عدوله ينفون عنه تحريف الغالين وانتحال البطلين وتأويل ابحاهلين") , 
ذلك أن هولاء الحددين قد حفظرا على الدين صورته الصحيحة انقية » كما( 
يتر كوا الامة ليعمها الفساد والضلال بصررة جماعية حيث لا تمع الأمة على ضلالة(۳. 
وقد أحيوا الدين والسنة بعد اندراس فيهم "من أحيا سنة من سنتى قد أميتت بعدى 
فان له من الأحر مل أجر من عمل بها من الناس لا ينقص من جور الاس شىء) . 
فالإحياء حوهره الاستجابة لإيا أيها الدين آمنوا استجييوا لله وللرسول إذا دعا 
لما بحبيبكم ٠(4‏ . وقد أوضح النبى عل أقسام النلاتق بالنسبة إل الاستجابة لدعرته ريا 
بعٹ به من المدی فی قله ره : "ثل ما بعثنی الله به سن الهدى والعلم : كفل غيث 
أصساب أرضًا فكانت منها طائفة طيبة قبلت الماء فأنبتت الكل والعشب الكثير . وكانت 
منها أحادب أمكست لاء فسقى الناس وزرعرا » رأصاب طائفة أخحرى إا هى قيعان لا 
مسك ماء ولا تنبت كلا » فذلك مثل من فقه فی الدین فنفعه ما بعثنی اله به» ومشل من ) 
يرفع بذلك رأسا و یقبل هدی الله الذی أرسلت به. 


وعلى هذا تشكل الأصول الإسلامية (قرآنا وسنة) رؤية متكاملة لعملية الجديد وفق 
الحدود والشروط المعتبرة شرعا » وبلا تكلف فى هذا القام يكن للباحث أن بعد مفهرم 
التجحديد أحد المفاهيم الشرعية(۷) والذی جب عدم التفريط به أوفيه » اما ومعنى ردلالة . 


رهذه الرؤية تفزض جموعة من القواعد الأساسية : 


1 - ضرورة بيان المفاهيم الشرعية الواردة قرآنا وسنه من حيث دلالاتها رحدردها 


(۱) رواه مسلم فى كاب الامارة . 
(۲) رواه الیهقی . 
(۳) "إن أمتى لا تمع على ضلالة" رراه الترمذى وابن ماه , 
() رراه ابن ماحه رالرمدی . 
رم الأنقال / ۲۲ . 
)١(‏ انظر هذا الحدیث رشرحا طيا فی : - 
ابن قيم ابلنرزية ۽ زاد للهاسر إل ربه » تقدیم : د. حمد جيل غازی » جدة : مكبة لللنی » د. ت » ص ٠٥-٤۲‏ . 
(۷) عبد الله رن » مفاهيم إسلامية » یروت : دار الكتاب اللبانی » 1۹14 » ص ١۷ - ١۲‏ (للتجديد فى اللين 
مفهرم شرعی تحدرد). 
Foy‏ 


ومقاصدها (الإحياء - التجديد - الإصلاح - التغيير) حتى لا تختلط بالرجمة 
العريية لبعض الكلمات الغربية المتشابهة معها . 
۲ - ضرورة التمييز بن تلك المفاهيم الشرعية وبين ما بختلط بها من مفاهيم شل 
البدعة والإإحداث فى الشريعة . 
- تنقية المفهوم ما يختلط به من مفاهيم غربية معاصرة وبيان وحه الاضتراق بينهما. 
مغل : التحديث - التنمية - التقدم .. إل . 
> - مراجعة الكثير من المفاهيم العاصرة والتى انتشرت فى الواقع الإسلامى والتحرز 
فى استخدامها مشل : النهضة - والصحوة واليقظة والبعث ... إل. 

ق هذا السياق والذى يشير إلى فوضى الألفاظ وتعدد المغاهيم الدالة على عملية 
التحديد » يؤكد الباحث ضرورة التمسك باستخدام الفاهيم التى وردت شرعا لأنها عحددة 
المعانى والدلالات كما يصعب التلبيس بصددها » وذلك حتى لا تختلط الأمرر والألفاظ 
والتوحهات فيطلق اللفظ ويراد به غيره بل ورعا نقيضه.. 

فإذا كان التجديد لا يعنى تقليدا بلا بيسة » فإنه لا يعنى تبديدا للشرع تحت أى 
مسمى كان » كما أنه يجب الا ينصرف معنى التجديد فى هذا السياق إلى معانى التحديد 
فى الدين والشرع ذاته بل هر فى حقيقته ديد وإحياء رإصلاح لعلاقة السلمين بالدين 
والتفاعل مع أصوله والاهتداء بهديه . 

ه - التجديد الحضارى والعملية الاجتهادية 

التقليد والتجديد الحضارى : - 

يعتبر التقليد : حوهر الأزمة الفكرية والحضارية للأمة خحاصة إذا ماقهمنا التقليد ععناه 
الشامل الذى يرك دلالات سلبية على حضارة الأمة وحركة مديدها رإحيائها . 

ذلك أن التقليد فى جوهرة حال مضاد للحضارة سراء كان التقليد من دال أر 
التقليد لخارج ذلك أن نفسية التقليد تتسم .عجموعة من السمات المتشابكة أهمها + - 

الغفلة » وقسوة القلب »› وال التعصب › را لمسطحية » وعدم تحمل السئولية » وجمود 
حر كة الحضارية » وشلل للفعل الحضارى » الإنكال » والاستسهال » رعقلية الاستهلاكف 
وسيادة عقلية التردية » وامحاكاة بلا وعى » أشبه بتقليد القردة واستمرار الجهل لا العسل 
العحلص منه » رتكريس نفسية العبيد » وحركة القطيع » وفقدان الفعسل رالبادرة » رتراكم 
الفساد . 

حلاصة القرل أن التقليد مضاد رمناقض لعملية التجديد الحضارى بل هر أعدى 
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أعداتها رإن عماية التحديد جب أن تأخمذ على عاتقها كعطرة سلبية هدمية أن تهدم تلك 
العقلية باحفة عن عواملها والقضاء على جورها وأن تعيد تشكيل العقل السلم حتى بارس 
الحركة الواعية الموذنة بالعقل والفاعلية رالاجتهاد الستمر والشورى الدائمة والتحديد 
الحضارى رأكدنا فى فصل ثان أن عقلية التقليسد قد أررثت جمرعة من القضابا الخطي 5 
أهمها على الإطلاق ذلك الفصسام بين الوحى والعقل ركأنهما متضادان لا يمكن احسع 
ينهما » رهو أمر أثر بدورة فى تكريس عقلية التقليد لأنها تفقه حقيقة الوحى ومقاصده 
بالاجتهاد العقلى رفق الضرابط الشرعية والحدود المنهجية التى رضعها علماء الأصول» کما 
آنا | تقمع دور العقل فإن ما عن وظيفة فى الفقه والتدبر رالاجتهات راما ت رکت له العنان 
بلا حد من شرع ولا ضبط من وحى فبرزت عقلية التقليد فى إتباع الهرى والشهرة 
والغرض . 

وكافة التوحهات التى فصمت بن الوحى والعقل يإئالة أحدهما خرحت عن حد 
الاحتهاد واحدة بالاقتصار على جرد الترديد والأحرى مارست التبديد إل أقصى درجحة 
اتباعا للهوى والشهرة . فالاحتهاد عملية حضارية لا يكن تصورها إلا بأداتها الأساسية 
العقملء ولكن ليس مطلىق العقسل ولكن العقمل الهعدى القادر على السير وفق قواغد 
الاستخحلاف واستلهام القاصد . مرتكزا على قاعدة من التوحيد وقاصدا مرضاة الله » وذلك 
من حلال توظیف کل ملکاته التی وهبها اله رب العالین سبحانه كرما على انلق أجمعين 
رأهمها وأوطما العقل » وحتى يترحم الرحى - مبادئ وقيم ومقاصد - إلى واقع معاش راء 
حضارة وتحديد أمة وإحياء شرعة ودين . وتصحيح النظرة للعلاقة يبن الرحى رالعقل وضبط 
هذه العلاقة وفق قواعد الشرع المعتبرة إنما يعتبر مدحل لا غنى عنه وضابط كلى للعملية 
الاجتهادية لاتسلم فى مبتداها فضلا عن غايتها - إذا ما أهملت ذلك - عن حطا التقصير 
الذى لايندرج تحت اانطاً ارتب على احتهاد مع بذل أقصى الرسع درن تقصير ينال عن 
احتهاده أجحر ریعفی فيه عن نحطه . 

الاجتهاد أصل والتقليد طارئ : 

ومن هنا كان الحديث عن الاجتهاد باعتباره القاعدة رالذى استبدل بقاعدة جامدة 
معصلة من التقليد اسقمت نظرة الأمة بكل فضاقلها لكل قضاياها بل حولت كشيرا من 
حلوطهما إلى حزء من الأزمة » ربددت جهردا اجتهادية لا لعدم صحتها ولكن لعدم كفايتها 
للانتصار على حالة التقليد التى ترتب بأطنابها فى جحسد الأمة » ومن هنا فبقدر سيادة التقليد 
وتغلغله جب مراحهة ح ركة احتهادية شاملة وفاعلة تستطيع مواحهة عقلية التقليد وتحل 
حلها من ناحية » وتواحة قضايا الأمة التى تراكمت وكافة القضايا الستحدثة عا تستحق من 
اهتمام راحتهاد حتى لا تدع للتقليد جالا ينفذ إليه من ناحية أحرى ولا شك أن المهمتين 
السلبية والإججايية من اللخطررة.عكان ومن الصعوبة أيضا وهو ما يتطلب إشاعة مفهرم 
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الاجتهاد لا باعتباره عملية فقهية تفنينية أو فتوى لوقائع فردية بل باعتباره عماية ذهنية 
وحضارية شاملة تشمل كل فصائل الأمة تعيد النظر فى وظيفة الفقة وعام الإنسانيات 
والعلوم الاجتماعية وتعيد تربية العامى عا يؤهله على المدى الطويل لأن ارس الاحتهاد بعد 
تملكه الكنات واتصافه بالشروط اللازمة للقيام به . وهذا فى حقيقة الأمر عودة إلى أصل 
وهو الاحتهاد » ورد لأمر أول كان عليه عهد النبوة والخلافة الراشدة . 

والاحتهاد كعملية حضارية » إنما يعبر حالة محضارية فى مواحهة عقلية التقليدى 
تفتزض من الشمول وترتكز على النظر الكلى القائم على استلهام المقاصد وجحريد القراعد 
والبحث عن وجوه الصاح الشرعية لا تباعها والاحتهاد فى ذلك › وعن مناحى المفاسد 
لاحتنابها والاحتهاد فى ذلك أيضا . 

وهى ترى أن تشابك قضايا الأمة وتداحلها وامتداد مساحتها حتى تغطى مساحات 
معرفية واسعة م يعد الفقه وما بمتلكه من أدرات قادر على التعامل معها - وحده ودرن 
مساعدة من علماء فى مختلف جالات العلوم الإنسانية والاجتماعية (علوم الأمة) وهذا لا 
٠‏ شك شأن القضايا الحضارية . 

ومن ثم فإن هذا النهج من التفكير والفهم يقودنا حتما إلى ضرررة الربط بين كل 
تلك الأطررحات مكان التجديد الحضارى بين الاحتهاد رالتقليد سراء فى كلياتها أر 
تفريعاتها بقضية التجديد الحضارى » فلا فرج من التقليد كحالة حضارية ومناقضة 
للحضارة إلا بالتجديد الحضارى الذى يحقق من الحضارة معناها فى الحضور رافضاعقلية 
التقليد التى فرضت على هذه الأمة الغياب الحضارى فترة طريلة من الزمن » ضاكتجديد قرين 
الحضور والشهود الحضارى › والتقليد قرين الشلل والغياب الحضارى . 

رلا يمكن أن تمتلك عملية التجديد الحضارى مضمونها التميز إلا باهتمامها بضبط 
العلاقة بين العقل رالوحى حتى لا تضطرب الأمور فيصير مدي دا نابعاً من حارج (التقليد 
للغرب) أو جديدا مرتدا للماضى محارلة إعادته فى الزمان الحاضر بكل شكاياته رأشكاله 
(تقديس الزاث) » ولكنها تعنى أن العقل مناط تكريم الإنسان وأساس تحمله للأمائة رقاعدة 
للتكليف والالتزام بقراعد الاستخلاف . 

رالاجتهاد كعملية حضارية شاملة توكد حضررها الدائم فى كل مرحلة أر كل 
قضية تعلق بعملية التحديد الحضارى وضرورة التفكير فيها وعتطاباتها وښلرطها . 

التجديد الحضارى إذن فى حلاصته يواحه مناقضه وهو التقليد › ويد تميزه فى 
الرعى جحقيقة العلاقة بين العقل والرحى » ويجد أهم وسائله فى الاجتهاد.عغهرسه الحضارى 
الشامل» وهر فى كل هذا يهدف إلى بناء أمة وعمارة حضارة وإحياء شرعه. 
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ر التجديد : نظرة مقارنة 

إن الربط بين فكرة التجديد والنسق العرفى الرتبط بالغرب ورؤاه المختلفة والتنوعة 
والرؤية الإسلامية تتيح للنظرة المقارنة أبعادا حديدة فى العاول رالتحليإ » فحیٹ يعبر 
النسق المعرفى الغربى وتكونه محصلة خبرة تاريخية بدأت إرهاصاتها بذلك الصراع الحاد بين 
الكنيسة من جانب وسلطة العرفة والعلم والعقل من انب آخر » ساهم فى إذكاء الصراع 
مارسات الكنيسة التى دفعت الانب الآحر باسم التجديد البحث عن مصدر جديد لساطة 
مرجعية يضرب به سلطان الكئيسة متجاوزا ليس الكنيسة فحسب بل كل الأطروحات 
الدينية فتجارز المؤسسة والدين ذاتمه باسم التجديد » بينما يعد النسق الوحى الإسلامى 
حصلة للتفاعل بون مصدرين للمعرفة كاب الرحى وكتاب الكون بکل امتداداته وهر 
ماعکسر مفهوما متميزا للتجديد . 

» التجديد والمفهوم الغربى (رؤية عامة) : 

كما أكدنا من قبل فإن قضية التجديد من القضايا ذات الطبيعة الفكرية رالإنسانية 
العامة » جحيث لا تخلو جماعة بشرية » أو مذهب فكرى من تصور ما هذه العملية , 

وصسارت من القضايا الأساسية. مع تصاعد عصر الأيديولوجيات روالعقائد الفكرية 
والسياسية . ولذا أفردت كل فلسفة جشا أو أكثر من مباحنها لبيان رؤيتها فى فكرة 
التجديد» إن لم يكن بهذا المسمى ذاته » فبمسميات قرببة منها مثل : - 

التغيير - التقدم - التطرر - الحدائة - حركة التاريخ - تطور الجتمعات - الشورة - 
إل . 

رالتبديل » والإشمیاز لکل حدید ايا كان مضمونه وواه » ونبذ القديم أيا كانت 
صسحته وصلااسحیته . 

هذه الرزية الأحيرة هى التى عبر عدها الفكر الغربى فى فهمه لفكرة التجديد » رالتى 
سيطرت عليها فكرة "النلاص" » والتى تقوم على أساس جارز الراهن » ونبذ النظام القائم 
رلذلك ترارح الفکر الغربی - فی معظمه - بین فکرتین اساسیتین : - 

الأولى : لا ترى عملية التجديد رالتغيير إلا منظرر التکیف فى إطار فهمها الخاص 
لدسبية القيم والتى لا ثلقى بالا للعلا مة بين الثابت والتغير » إذا تعتبر أن كل شأن أر ثيمة 
زد يبها التبدل رالتحرل » وإن على الإنسان أن يستجيب فمذه التغيرات ما أسمته التكيف فى 
حارلة للتحديد رالتوازن المفقرد › أر البحث عن العرازن الأمشل للمجتع . أما قراعد هذا 
التوازن » وحدوده » وغایاته ومقاصده فإئها من االات التى تلتق اهتماما يذکر من هذا 
الفريق . 
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وييدو لا أن هذا التوحه نابح من رؤية للإنسان والكرن والحياة تختلف بشكل قاطع 

ما الفكرة الثانية فإنها تعالج لمانها بعملية التجاوز الستمرة من حلال مفهوم الشورة 
والذى يشير إلى التغيدر اللحذرى والإنقلاب فى وضعية اجحتمع . 

رهی فی هذا تنطلق سن فكرة الخلاص أو تحقيت التوازن الأشل - كما تراه - 
بالانقلابية الستمرة على الوضع القائم بكل عناصره وفى إطار فكرة الديالكتيك والصراع › 
حتى يصل ابحتمع إلى الخلاص لابحث عن التوازن الفقود » وتصور اللاتاريخ › جحيث تقاف 
عملية التجحديد والتجاوز عند هذا الحد » مغلما أكد ما ركس على مرحلة التطور الشيوعى فى 

وتنطلق الفكرتان من نفس القواعد والمسلمات والأفكار فإن النظرية السلوكية أو 
الترازنية والنظرية الصراعية الما ركسية تلان طبعتين متتاليتن من العلم الأررربى فى تصورها 
لحقيقة التغير والتغيبر » إذ تتفقان فى المنطلق والغاية » وختلفان قليلا فى الوسيلة » فالماركسية 
رليدة البيعة الأوروبية وحمل مسلماتها حول الإنسان والحتمع والكون وتنطلق من نفس 
القرلات الادية » بل تعد الصياغة الطبيعية والخلاصة التلقائية لتطور العلم الأرروبى رالنتيجة 
اللازمة لمسارة الادى , 

إلا أنها جيعا تشكل إطارا مرحعياً راحداً يقرم على أساس إجماع منهجى وآحر 
آیدیولوجی . 

وتبدو فكرة التجاوز تلك التى تسيطر على النظرة الغربية مرتبطة بالأساس بالستق 
العرفى الغربى بكل تنوعاته ومدارسه الختلفة رأهم سماته » إذ يقوم هذا النسق العرفى فى 
تطوره الأحير على نفى وحود مصدر معرفى مستقل عن المصدر المعرفى البشرى البنى على 
الواقع المشاهد أر الحسوس » وترحع هذه السلمة إلى "إسقاط فكرة الإله من دائرة 
الاعتبارات العلمية حيث لا توجحد فائدة له - وفتق هذا الدسق العرفى - فى النظام الفكرى 
الذى يقوم فقط على الأفكار التى تقع فى نطاق العلوم التجربية أر ينتفلسر منها أن توشر فى 
صلات الإنسان الاجتماعية بطريقة ملموسة . واتسمت الأيديولوجية السائدة باحلال العقل 
والعمل الفعال للإنسان الحديث مكان القرى الفوقية » فى مقام المبادرة وتوجيه عملية التطور 
التارنى . 

وقد ولدت هذه الفكرة الأساسية أفكارا التعامل مع الحسوس » إنكار اليب » 
حجب تأثير البعد العنوى والقيمى أو التقليل من أثره » العقلانية » النسبية . 
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التجديد فى المفهوم الإسلامى (رؤية عامة) : - 

e‏ ی ا 
3 کة لل الا لذلك فان ادى السمات اثانة للإشماهات التعددة الفى تطری 
کی یکل ن ل ید ری رر ما یع شال فرت رر 
i ual‏ هذا النمرذج فى الراة ا 
الزمان رالكان . 

وعلى هذا يكتسب مفهوم التجديد فى الرؤية الإسلامية معنى متميزا » يعنى العردة 
إل الأصول رإحيائها فى حياة الإنسان ا لمسلم عا يكن من إحياء ما اندرس » رتقويم نا 
اعرف ومواجحهة الادثات والوفائم امتجددة دائيا وأبدا من حلال فهمها رإعادة فراءتها تتلا 
للأمر الإهمى المستمر "بالقراءة" اقرا باسم ريك الذدى خلق4 » ولكن لا يعنى حلاصا 

على هذا فإن التجديد فى الرؤية الإسلامية لا يتقبل مطلق الحديد أويرنض مطلق 
القديم » كما أنه لا يرفض مطلتق احديد أر ينتقل مطلق القديم » إنه دائماً يتحرك سن نقطة 
ثابتة يعرد إليها ريتفاعل معها لتشييد عمارته الحضارية » يرتبط بأصل ثابت قادر على العطاء 
التجدد خلال التفاعل البشرى والمطلق والسبى من نحلال تقليمة لعلاقة واضحة بينهما بينة 
الأاسس مستلهمة المقاصد . 
(ه) خاتمة : 

نستطيع القرل أن مفهرم التجديد فى كل من اللسق العرفى الإسلامى راللسق 
العرفى الغربى يشكل مايتكن أن نطلق عليه (الفهرم - المنظرمة) » إذ أن النظر فهرم 
الجدید یکم نی مفلومة كاملة من لفاهیم ترتبط به ار تنداعی له » او تخلط به » کہا أن 
ر و ی ي Ki‏ ون المعرفين (الغربى والإسلانى) جحعل من احا حتاال المفهرم 
الأساس التجديد "سراء فى اللفظط" "أم نى العنى" يتبعه بالضرورة احتلال المفاهيم الفرعية 
التابعة له (الاحتهاد - التغيير - التراث - التسمية - التحديث... اخ) . 

رمن هنا تيز بناء هذا الفهوم ومد منهجية عمارته عن مجمرعة المفاهيم الأحرى التى 
لاتقع على نفس المسترى » فكان من الضرورة التعرض لأهمية مفهسرم التحديد 
لاعتبارات القدرالعلمية رالأساسية فى مرضر ع التجديد. 
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رفى سياق متلازم بون الدسق المعرفى الغربى والإسلامى كان من الضرورى يان اثر 
احتلال معانى التجديد فى احتلال المنظومات الفكرية والغقافية والحضارية سواء تعلق الأمر 
عفاهيم قرب إلى النظر مشل (الاحتهاد - المحدة - امعاصرة - القدم الأصالة- الحداثة - 
التقليد - السلفية - الاتباع - التراث - التقريب والعلمانيسة والعقلانية والتنوير 
واليسار...إ) مع ضرب مثال تفصيلى حاص عفهسوم التغريب هذا من ناحية . أو سواء 
تعلتق الأمر مفاهيم قرب ما تكون إلى الح ركة الحضارية والتأنير عليها وفيها مشل مفاهيم 
(النهضة - العلاقة بين الحضارات - التواصل الحضارى - الانفعاح الحضارى - اللحاق 
بال ركب الحضارى - الاڳّماه الإنسانى - وحدة الثقافة وا لحضارة . مفساهيم التقدم » 
والتحلف» والتدمية » والتحديث » والتطور - والتبعية والتصنيع -واليقظة والصحوة والنهضة 
والبعث .. الخ . والتجديد والتغيبر والإصلاح والإحياء) » مع متابعة أمثلة تفصياية لمفاهيم 
مثل التدمية السياسية والتحديث والتطور والتقدم e‏ 


۳۹۰ 


أولأ - سللة إسلامة المعرفة : 
- إسلامية المعرنة : المبادئ وخطة العمل الطبعة الثانيةه ٠٤۰٩‏ ه/ ۱۹۸١‏ م. 
- الوجيز فى إسلامية ا معرفة : المبادئ العامة رخطة العمل مع أوراق العمل لؤتمرات الفكر 


الإسلامى؛ الطبعة الأرلى» ۷١٤٠ه/‏ 1۹۸۷ م. أعيد طبعه فى المغرب رالأردن وال حزاثر. 
(الطبعة الثانية ستصدر فريباً) . 


- نحو نظام نقدی عادل؛ للدكترر محمد عمر شابرا ترجمة عن الإ نجليزية سيد محمد 
سکرا وراجمه الدكتورر رفيق المصرى الكتاب الحائز على جائزة ا ملك فيصل العالمية لعام 
٠١‏ ه/ ١۱۹۹م‏ الطعة الثالثة (منقحة ومزيدة)» 1/۲ م. 

- نحو علم الإنسان الإسلاس؛ للدكترر أكبر صلاح الدين أحمد» ترجمة عن الإنجليزية 
الدكتسرر عبدالغنى خف الله الطبعة الأرلى» (دار البشيسر / عمان الأردن) 
ها ٩1۹۹م‏ . 

- منظمة الؤتر الإسلامى» للدكتور عبد الله الأحسن» ترجمة عن الإنجليزية الدكتور عبد 
العزیز الغائز ؛ الطبمة الأرلی» ۱٤۱۰‏ ه/۱۹۸۹م. 

- ترائنا النکری» للليخ محمدالنزالى الطبعة الثائية (ملقحة ومزيدة) 
۲م ...مم 

- مداخل إلى إسلامية المعرفة : مع مخطط لإسلامية علم التاريخ ٠‏ للدكتور عماد الدين 
حليل الطعة اللانية ( منقحة ومزيدة) ۱۲۱۲ه/ ۱۹۹۱ م. 

- إصلاح النکر الإسلامی » للدکتور طه جابر العلوانی ء الطبعة الأرلی ۱۲٤۱ھ/۹۹۱٠).‏ 


ثانا - سللة إسلامبة اللقافة : 


- دلا مكنة الاسر ةاللمة نحطة وإشراف الدكتور عبد الحميد أو سليمان الطبعة 
الأرلى؛ ١‏ هم/ ١۱۹۸م‏ الطبعة الشائية (منقفحة ومزيدة) الدار السالية للكتاب 
الاسلامی / الریاض ۱۱۱۲ه/1۹۹۲م. 

ج اسح 0 الإاسلامبة سي اجرد والتطرى للدكترر پوسف القرضارى (باذن من رئاسة 
المىحاكم الشرعية بغطر). ۸ .PIAAA/a1L‏ 


الا - سلسلة قضابا الغكر الإسلامى : 
- حية السنة» للشيخ عبد العني عبد الحالق» الطبمة الأولى ١۹۸1/٠٤١۷‏ م. (الطبعة 
الثانبة ستصسدر قرياً). 


- أدب الاختلاف فى الإسلامء للدكتور طه جابر العلوانى» (بإذن من رثاسة المحاكم الشرعية 
- بقطر) الطبعة اخامسة (منقحة ومزيدة) ۱۳٤۱هھ/‏ ۱۹۹۲م . 

- الأسلام والتنمية الاجتماعية» للدكتور محن عبدالحميد الطبعة الشانسة 
۲ ھAھ/‏ 1م. 


- كيف نتعامل مع الة النبوية : معالم وضوابط للدكتور يوسف القرضاوى» الطبعة الثانية 
۱ھهھ/ 1۹۹۰م. 

- كيف نتعامل مم القرآن: مدارسة مع الشيخ محمد الغزالى أجراها الأستاذ عر عبيد 
حسنة الطبعة الثانیةه ۱۲٤۱ه/‏ ۱۹۹۲م . 

- مراجعات فى انكر والدعوة والحركةء للأستاذعمر عبيد حسنةء الطبعة الأرلى 
۲ ھهھ/1۹41م. 


رابع - سلسلة المنهجية الإسلامية : 


- أزمة العقل الملمء للدكتور عبد الحميد أبر سليمان» الطبعة الأرلى ۲ ھ«ھ/ 1۹41م . 

- المنهجية الإسلامية والعلوم السلوكية والتربوية : اعمال المؤتمر السا مى الرابع للفكر 
الإسلامىء الجزء الأرل: المعرفة رالمنهجية » الطبعة الأرلی» ۱٤۱۱‏ ه/ ۱۹۹۰م . 

ا لجزء الثانى : منهجية العلوم الإسلامية؛ الطبعة الأرلی ۱۱۳ ه/ ۱۹۹۲م . 

الجزء الثالت : منهجية العلوم التربوبة والنفسية » الطبعة الأرلی ۱٤۱۳‏ ه/ ۱۹۹۲م . 

- معالم المنهج الإسلامى للدكترر محمد عمارةء الطبعة الثانية » ۱٤۱۲‏ ه/ ٠۹۹۱‏ م. 


اا ات علا 


- أصول الفقه الإشهلامى : منهج بحث ومعرفة» للدكتور طه جابر الملرانى ء الطبعة الأرلى. 
AAA ۸‏ م. 

- التغكر من المشاهدة إلى الشهود؛ للدكتور مالك بدرى الطبعة الأرلى (دار الوفاء - 

القامرة» مصر)» ۲ ھAھ/‏ 141م 


سادسا - سلسلة المحاضرات : 


- الأزمة الفكرية المعاصرة: تشخيص رمقترحات علاج. للدكتور طه جابر الملواني» الطبعة 
الثانبة. ۱٤۱۳‏ ھ/ ۱۹۹۲م . 


سابعاً - سلسلة رسائل إسلامية المعرفة : 


- حواطر فى الأرمة النكرية والمأز قى الحضارى للامة اللإسلامية ء للدكترر طه جابر العلرانى. 
الطبعة الأرلی ۱۹۰۹ه/ 1۹۸۹م . 


- نظام الإسلام العقائدى فى العصر الحديث» للأستاذ محمد البارك. الطبعة الأرلىء 
1۹/۹ م. 


- الأسس الإسلامية للعلمء (مترجماً عن الانجليزية)ء للدكتور محمد معين صديقى» الطبحة 
الآولىء ۹ ھهھ/ 14م . 


- قضية المنهجية فى النكر الإسلامىء للدكتور عد الحميد أبو سليمات الطبعة الأولى 
/^A۹‏ 144۹م . 


- صياغة العلوم صياغة إسلامية» للدكتور اسماعيلل القاروقى الطبعة الأولىء 
4 م/ 1 م. 


- أزمة التعليم المعاصر وحلرلها الإسلاميةء للدكتور زغلول راغب النجار؛ الطبعة الأولى 
هھ 4۰م . 


امنا - سلسلة الرسائل الجامعية : 


- نظرية المقاصد عند الإمام الشاطبى ٠‏ للأستاذ أحمد الريسونى » الطبعة الأرلى ؛ دار الأمان - 


الغفرب› ھا ۰م الدار المالةللكاب اللإسلامى - ا ياضس 
۲ ھهھ/ 1۹م 


- الخطاب ال 


لعمربى المعاصر : قراءة نقدية فى مشاهيم النهمضة والتادم وال مسدائة 
.)۱۹۸۷-٠۱۹۷۸(‏ للأستاذ فادى إسماعيل ٠‏ الطلبعة اللانية (منقحة رمزيدة). 
۲ ھ/ 1 م. 


- منهج الحث الاجتماعى بين الوضعية رالمعيارية . للأستاذ محمد محمد إمزبان ٠‏ الطبعة 
الثانیةه ۱٤۱۲‏ ه/۹۹۱١م.‏ 

- المفاصد العامة للشريعة : للدکتور يرس العالمء الطبعة الأول ۱۲٤۱ھ‏ / ۱۹۹۱ م. 

- التنمية الياسية المعاصرة : دراسة نقدية ممشارنة فى ضوء المنظور رالحضار 
للأستاذ نمر محمد عارف الطبعة الأولىء 1۹۹۲/۸١٤١۱۴۳‏ م. 


ی اللاسلاسی» 


تاسعاً - سللة الأدلة والكشانات : 


- الككاف الاقتصادى لآيات الترآن الكرم > للأستاذ سحى الدين عطية الطبعة الأو! 
...م . 


- الفكر التربوى الإسلامى؛ للأستاذ محى الدين عطيةء الطبعة الثانية (منقحة ومزيدة) 
e‏ 


اا ۲ھ 1 


قائمة مختارة حول المعرفة والغكر والمنهج والقافة رالحضارةء للأستاذ محى الدين عطية» 
الطبعة الأرلی ۱۳٤۱ھ/‏ ۹۹۲٠م.‏ 


الموزعون المتمدون لنشورات المعهد العالمى للفكر الإسلانى 


فی شمال آمربکا: 
الكتب العربى المتحد 
United Arab Bureau‏ 
P.O Box 4059‏ 
Alexandria, VA 22303, U.S.A.‏ 
Tel: (703) 329-63‏ 
Fax: (703) 3209-8052‏ 


ف اورا : 


امؤسسة الإسلامية 
The Islamic Foundation‏ 
Murkfield Da'vah Centre, Ruby Lane‏ 
Murkfield, Leicested.E4 ORN, U.K.‏ 
Tel: (44-530) 2414-944 / 45‏ 
Fox: (44-530) 2414-940‏ 


الملكة العربية السعودية : 

الدار العالة للكتاب الإسلاس 
.ب : ٥٩۱۹٩‏ الریاض : ٠٠١۳۴‏ 
تليفون: 1-465-0818 (966) 
فاكس : 1-463-3489 (966) 


لہئان : 

الكتب العربى اللحد 

ص. ب : 135888 یروت 
تليفون: 807779 
ئیلكس: 1٤‏ 21665 


مصر : 

النهار للطبع رالنشر والترزيع 

۷ ش اب لنمهورية - عابدين - القاهرة 
تليفون : 3913688 (2002) 
فاكس : 340-9520 (202) 


حدمات الكتاب الإسلامى 
Islamic Book Service‏ 
W. Washington St.‏ 10900 
Indianapolis, IN 46231 U.A.S.‏ 
"Tel: (317) B39-9248‏ 
Fax: (317) 839-2511‏ 


حدیات الإعلام الإسلای 
Muslim Information Services‏ 
Seven Sister Rd.‏ 233 
London N4 2DA, U.K.‏ 
Tul: (44-71) 272-50‏ 
Fax: (44-71) 272-214‏ 


المملكة الأردنية الهاشمية : 
المهد العالى للفكر الإسلانى 
صب : ۹1۸٩‏ - عمان 
تليفون: 6-639992 (962) 
فاكس : 6-611420 (962) 


المغرب 

دار الآمان للنشر رالتوزيم 

4 زنقة المأمونة 

الرباط 

تلفون: 723276 (212-7) 


الهند : 


Genuine Publications & Meta (Pvt.) Ltd. 


P.O. Box 9725 Jamia Nager 
New Delhi 100 025 India 
Tel: (91-11) 630-989 

Fax: (91-11) 684-1104 


لمعد العال ی لانڪرالانلا يی 


المعهد العالمي للفكر الإسلامي مؤسسة فكرية إسلامية تقافية مستقلة 
نشئت وسجلت في الولايات المتحدة الامريكية في مطلمع القرن الخامس 
عشر الهجري (١١٠٠ه‏ - ١۱۹۸م)‏ لتعمل على: 


توفير الرؤية الإسلامية الشاملةء في تأصيل قضايا الإسلام الكلية 

وتوضيحهاء وربط الجزئيات والفروع بالكليات والمقاصد والغايات 
الاسلامية العامة. 
استعادة الهوية الفكرية والثقافية والحضارية للأمة الإسلاميةء من 
خلال جهود إسلامية العلوم الإنسانية والاجتماعيةء ومعالجة قايا 
الفكر الإسلامي. 
إصلاح مناهج الفكر الإسلامي المعاصرء» لتمكين الأمة من استئناف 
حياتها الإسلامية ودورها في توجيه مسيرة الحضارة الإنسانية 
وترشيدها وربطها بقيم الإسلام وغاياته. 

ويستعين المعهد لتحقيق أهدافه بوسائل عدبدة منها: 

عقد المؤتمرات والندوات العلميّة والفكريّة المتخصصة. 

- دعم جهود العلماء والباحثين في الجامعات ومراكز البحث العلمي 
ونشر الإنتاج العلمي المتميز. ۰ 

توجيه الدراسات العلميّة والأكاديمية لخدمة قضايا الفكر والمعرفة. 


وللمعهد عدد من المكاتب والفروع في كثير من العواصم العربية 
والإسلامية وغيرها يمارس من خلالها أنشطته المختلفة كما أن له 
اتفاقات للتعاون العلمي المشترك مع عدد من الجامعات العربية الإسلامية 
والغربيّة وغيرها في مختلف أنحاء العالم. 
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